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A settembre, quando si riprende il ritmo delle atti-
vità abituali e si ritrovano le persone un po’ perse di
vista durante l’estate, una delle prime domande
rivolte in genere è: “Dove sei stato in vacanza?”. La
risposta a volte ha un sapore esotico ed evoca viaggi
intercontinentali, altre volte ha un sapore casalingo
perché non si è andati da nessuna parte… L’impe-
rativo del “fare vacanza a tutti i costi” è relativa-
mente recente: soltanto a partire dagli anni ’60
quasi tutti gli italiani hanno potuto permettersi di
fare una sosta estiva, magari non tutti gli anni, ma
almeno ogni tanto. Quest’anno, con la crisi che sem-
bra non volersi allontanare dal nostro Paese, pare
che gli italiani andranno di meno in vacanza o non
ci andranno affatto. Resta il bisogno di riposarsi.
Quello, al di là della vacanza, è un bisogno che ogni
persona sperimenta nella propria vita. Il bisogno di
“staccare” dalle attività quotidiane, dalle preoccupa-
zioni, dai pensieri che assillano, dal lavoro e da
tante altre cose che compongono la nostra vita ordi-
naria. Nell’Antico Testamento il riposo era previsto
come parte essenziale dell’osservanza della Legge
data dal Signore a Mosè: il sabato era fatto divieto
assoluto di lavorare per meglio lodare l’Onnipotente.
Il corrispettivo del sabato per noi cattolici è la dome-
nica, giorno del Signore. Così nella nostra cultura
cattolica fino agli anni ’60, la domenica non si
lavorava. Poi sono nate le ferie e le vacanze e le cose
sono cambiate. Il Signore Gesù dopo una giornata
di duro lavoro chiama i suoi discepoli in disparte,
perché si riposino con lui e con il Padre. Questo
riposo ristora quanti sono “affaticati ed oppressi”.
Mancano le ferie? Non possiamo partire in vacan-
za? Possiamo andare via sempre meno giorni? Pos-
siamo lamentarci e logorarci nel desiderio di ciò che
non abbiamo, oppure possiamo ritornare a una
dimensione più profonda della nostra vita e cercare
in Dio quel riposo più vero e atteso da tutta la
nostra vita. Riposare non è solo una necessità, ma
un dovere.
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Miei cari fratelli e sorelle,
“Dove andate, messer Enrico? Vado – dice lui – alla casa di Betania” (Libellus
75). “Lì subito ci spogliammo dell’uomo vecchio e rivestimmo l’uomo nuovo,
realizzando in noi ciò che i loro canti dicevano di fare”. Era il giorno delle
Ceneri e i frati Enrico, Leone e Giordano entrarono nell’Ordine, “casa dell’ob-
bedienza”. In tal modo essi inscrivevano la loro vocazione di frati predicatori
nella dinamica della salita verso la Pasqua, e la radicavano nella celebrazione
comune della liturgia.
All’inizio del “tempo ordinario”, dopo la celebrazione della Pasqua e della Pen-
tecoste, è alla luce di questo episodio della vita dei nostri primi frati che vi
invio questa lettera sulla nostra celebrazione comune della liturgia (ACG
Roma 2010, n. 79). Non mi soffermerò sulla necessità, e sulla nostra promes-
sa, di celebrare insieme la liturgia delle ore: ognuno di noi conosce le costitu-
zioni dell’Ordine e le lettere di promulgazione dei diversi libri liturgici del
Proprium O.P. e inoltre ognuno di noi ha già fatto l’esperienza di che cosa può
rappresentare nella sua vita la mancanza di fedeltà a questa celebrazione. Edifi-
cando la nostra vita regolare personale e comunitaria sulla base della celebra-
zione comune, facciamo la scelta di non sottomettere la costruzione paziente
dell’unità della nostra comunità all’arbitrio del soggettivismo dei singoli. Non
vorrei neppure insistere sui modi di questa celebrazione: itinerando nell’Ordi-
ne da un anno e mezzo, ho potuto constatare come i modi possano essere
diversi, ma anche come l’unità di una comunità e di una provincia si possa
tessere a partire dalla cura apportata alla celebrazione liturgica. Abbiamo biso-
gno di celebrazioni curate, dal momento che abbiamo in comune di attingere
la gioia da celebrazioni di qualità anche quando sono semplici, mentre invece
usciamo stanchi, tesi e talora scoraggiati da celebrazioni pesanti, rese tali o da
un eccesso di formalismo ovvero da un eccesso di disinvoltura. In questi due
casi, il centro della celebrazione rischia di essere spiazzato, e noi rischiamo di
lasciare Cristo per rivolgerci verso noi stessi.
Vorrei piuttosto richiamare due evidenze semplici, per quanto radicali. La
prima è che la celebrazione comune è come una serie di segnali indicatori che
mostrano ciò che vogliamo che sia la nostra vita, consacrata alla predicazione:
un cammino di conversione, dalle Ceneri alla luce della Risurrezione, un pas-
saggio dall’uomo vecchio all’uomo nato di nuovo per la grazia del soffio di
vita del Risorto. La seconda evidenza fa eco all’espressione riportata dal beato
Giordano: la celebrazione comunitaria è il luogo in cui possiamo attingere alla
sorgente dell’obbedienza, obbedienza al mistero della Parola che viene ad “abi-
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tuarsi” all’uomo di modo che l’uomo impari ad abituarsi a Dio. Celebrazione
comune di questa Parola alla quale abbiamo domandato la grazia di essere
consacrati (“Consacrali nella Verità, la tua Parola è verità”), la celebrazione
allora ben si rivela come la fonte della nostra obbedienza alla chiamata alla
“predicazione”, all’“evangelizzazione della Parola di Dio”, e in questo modo
come la fonte della nostra unità.
Casa dell’obbedienza, la celebrazione liturgica ci invita a lasciarci afferrare,
sempre di nuovo, da questa chiamata all’unità, considerata da tre punti di
vista.

Celebrazione dell’unità nella Parola
Ciascuno di noi, quando ha sentito la convinzione interiore di donare la pro-
pria vita per la predicazione nel nostro Ordine, nello stesso tempo ha provato
la gioia di poter pregare con dei fratelli e delle sorelle, di ascoltare con loro la
Parola e di lasciarla venire dentro di sé ed abitare progressivamente le sue stes-
se parole, di benedire e di implorare Colui che incessantemente viene al cuore
stesso dell’umanità. Di norma noi preghiamo in coro, ordinati intorno allo
spazio centrale, che è vuoto, proprio come aperto per accogliere Colui che
viene. Non andiamo in coro per adempiere un dovere a cui ci siamo impe-
gnati: noi ci riuniamo in coro per attendere insieme Colui che viene, per ac-
coglierlo e soprattutto per imparare a riconoscerlo.
La celebrazione liturgica deve essere l’occasione, ripetuta più volte nella gior-
nata e insieme ai fratelli, perché la Parola possa decentrarci da noi stessi, possa
impadronirsi di noi, impossessarsi del nostro desiderio di offrire la vita per
offrirla ancora meglio, ben più di quanto sapremmo farlo da soli. La celebra-
zione, ripetuta ogni giorno e ad ogni Ora, ci dà il coraggio di esporci all’ascol-
to della Parola, a sentire le parole della Scrittura e le preghiere della tradizio-
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ne, ad abituarci alla familiarità che la Parola vorrebbe avere con noi, a discer-
nere attraverso le parole della Scrittura il volto del Figlio che si rivela, la fonte
stessa dell’obbedienza. Abbiamo bisogno, sempre, di ritrovare le nostre forze e
di riprendere animo, ed è proprio nel mistero della liturgia che noi sappiamo
di poterlo fare, o meglio di poter implorare il Signore di farlo in noi.
Ma qual è l’opera della grazia che si realizza in noi, individualmente e insie-
me, attraverso la celebrazione liturgica? Oserei dire, per prima cosa, che ogni
celebrazione dell’ufficio ci conduce ad ancorare di nuovo la nostra vita in quei
gesti che furono quelli della nostra professione. “Che cosa chiedi? La miseri-
cordia di Dio, e la vostra”. Chi di noi non si è sentito vivamente commosso
dall’inizio della celebrazione della Compieta in cui, facendo eco alla domanda
che precede la professione, ognuno si mette nella verità alla presenza di Dio,
aiutato dal desiderio di mettersi nella verità alla presenza dei fratelli, e riceve
l’assicurazione della misericordia e del perdono che permettono l’audacia di
risollevare lo sguardo? D’altronde ogni Ora non comincia con la richiesta del-
l’aiuto di Colui che solo può sostenere la nostra vita, la nostra fraternità, la
nostra predicazione? Lo sappiamo tutti, ci sono talvolta delle giornate di cui
non andiamo fieri, delle giornate in cui avremmo desiderato essere più giusti,
più vicini, più attenti, meno soddisfatti di quello che facciamo senza aspettar-
ci ben di più dal Signore. Ci sono delle giornate in cui l’entusiasmo degli
inizi, la radicalità delle risposte, la generosità del dono di sé appaiono ben lon-
tani. La preghiera delle Ore, la “santificazione delle Ore”, è un atto di fede
nella Presenza di Dio che nonostante le nostre cadute non viene a mancare.
Noi celebriamo questa certezza, dossologia dopo dossologia, inclinazione
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dopo inclinazione. “Alzati”, ci è stato risposto il giorno della professione,
“alzati” ha potuto sentirsi dire il beato Giordano lasciando l’uomo vecchio per
rivestire l’uomo nuovo.
L’intuizione di questi giovani che andavano alla casa di Betania ci indica che il
cammino che ci si apre il giorno della professione, prende la figura di un cam-
mino che ci conduce alla Pasqua. La celebrazione liturgica delle Ore inscrive il
mistero pasquale nel cuore della più semplice banalità delle nostre giornate e
avvolge il nostro tempo in un tempo che ci sorpassa e che insieme ci genera a
noi stessi. Tempo della promessa dell’alleanza, ascoltata nelle Scritture e canta-
ta dai Salmi e che ci dà le parole per familiarizzare con questa Presenza che in
ogni istante si rivolge a noi perché noi le rispondiamo. Tempo della presenza
di Cristo, riconosciuto alla luce di quelli che furono i primi testimoni della
sua Presenza e del suo mistero. Tempo dell’umanità che, riconoscendolo, osa
con i discepoli di Emmaus implorarlo perché resti con sé. Se noi celebriamo
giorno dopo giorno, e durante ogni giorno, la liturgia delle ore, è perché il
nostro tempo possa sentirsi afferrato realmente e con forza da questa Presenza
e si dispieghi per essere l’eco di questo mistero. Rivestire l’uomo nuovo non
vuol dire altro che lasciare che il mistero di Cristo prenda il posto dell’abito
dell’uomo vecchio.
Lo sappiamo bene, la tradizione dell’Ordine insiste (e le Costituzioni lo ri-
chiedono) affinché al centro della liturgia delle Ore i frati celebrino l’Eucari-
stia e che lo facciano insieme nella Messa conventuale. Dobbiamo riconside-
rare la forza di questa esigenza, che d’altro canto molti sottolineano nella pre-
dicazione di ritiri a comunità di religiosi: la comunione fraterna si radica,
trova il suo vigore e la sua forza nella celebrazione comunitaria dell’Eucaristia.
Per il loro ministero, può ben darsi che i frati celebrino la messa in parrocchia
o con questo o quel gruppo… ma deve restare centrale la questione della cele-
brazione comunitaria dell’Eucaristia, non come la celebrazione possibile per
ogni prete che non ha l’occasione di celebrare la “sua” messa, ma piuttosto
come invito pressante a tutti i frati, preti o no, di ricevere la propria vita, rice-
vere il dono che si fa di se stessi, dalla condivisione eucaristica con i confratel-
li. Resta con noi, Signore… Che Egli ci spieghi, insieme, le Scritture e faccia
ardere i nostri cuori, impazienti di seguirlo nell’itineranza apostolica! Impa-
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zienti di vivere davvero insieme, radicando la nostra predicazione nell’unità di
una comunità di fratelli ricevuta giorno per giorno dal Pane spezzato e dal
Calice condiviso.

Celebrazione dell’unità nella fraternità
La celebrazione della liturgia delle Ore deve essere un avvenimento nella fra-
ternità. Gli anni e i secoli passano, forse la celebrazione liturgica ha progressi-
vamente preso la figura di un’osservanza, di un aspetto della vita regolare di
cui abbiamo fatto professione, di un rito formale che bisogna adempiere
come se dovessimo spuntare una casella della check-list della giornata. Ma se,
nella celebrazione delle Ore, noi celebriamo l’avvicinarsi della Pasqua (e quan-
do noi mettiamo la salma di un frate che è appena morto in mezzo al coro
nell’attesa dei funerali non è tanto  per significare che è ancora in mezzo a noi
quanto piuttosto per affidare chi non è più con noi a Colui che viene in
mezzo a noi, affinché lo porti nella sua Pasqua), eccoci allora lontani da ogni
formalismo e dall’obbligo di compiere un rito, di “dire l’ufficio”. È la Pasqua
che deve spingerci a venire all’ufficio, è il mistero della vita donata sempre di
nuovo che ci deve rendere impazienti di questo incontro, è la gioia della fra-
ternità sigillata dalla comunione eucaristica che ci riunisce per celebrare insie-
me la speranza nella venuta della Parola di salvezza.
In fondo, noi celebriamo la venuta della Parola come segreto, sorgente e fon-
damento della nostra fraternità. Ritrovarsi in coro diverse volte al giorno, non
vuol forse dire offrire a noi stessi la possibilità di far memoria di questo miste-
ro insondabile della grazia? Si rivolge al mondo, e a noi, e ci dà la forza e le
parole per osare a nostra volta di rivolgerci a Lui. Lasciati perdere i nostri
discorsi, la nostra sapienza e tutto ciò che crediamo di conoscere così bene,
per lasciarLo parlare. Diverse volte al giorno dobbiamo pregare il mistero del
ritrovamento nel tempio: Egli solo è il Maestro che rivela il senso delle Scrit-
ture! La celebrazione liturgica è il filo continuo delle nostre giornate sul quale
si inscrive questa “consacrazione alla verità, che è la Parola”, consacrazione che
noi ci ricordiamo reciprocamente e in cui reciprocamente ci sosteniamo e ci
offriamo gli uni agli altri. La liturgia delle Ore, dice la tradizione, in qualche
modo santifica a Dio il tempo cronologico; con il suo ripetersi e la sua durata
consacra la “durata” interiore dell’uomo alla verità che è la Parola che viene.
In questa prospettiva le nostre Costituzioni ci invitano a fondare le nostre co-
munità sulla celebrazione comune del mistero eucaristico (LCO 3). Che noi
siamo stati particolarmente generosi fin dalla prima ora oppure dalla sesta,
che abbiamo potuto affrontare lo scoraggiamento apostolico o personale all’o-
ra terza o all’ora nona, c’è sempre un’ora favorevole, in cui è tempo di attinge-
re alla fonte della vita la forza e la gioia di donare a nostra volta la vita che
riceviamo, con il desiderio della salvezza del mondo ben dentro il cuore. Cer-
tamente anche qui si possono sollevare delle obiezioni, come quella del nume-
ro delle messe da celebrare in certi ambiti apostolici o pastorali, o come quelle
del rito in cui si vorrebbe celebrare. L’Ordine si fonda sulla celebrazione
comune del mistero che è al cuore di ogni mistero e che deve farci rinunciare,
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in modo definitivo, a qualsiasi tentazione di relativismo che ci faccia preferire
far valere le nostre proprie occupazioni o preferenze rispetto ai bisogni di que-
sto fondamento comunitario. C’è un’unità fra la celebrazione della liturgia
che santifica le Ore e la celebrazione eucaristica che fonda la comunione, così
come c’è un’unità, nell’andamento della vita apostolica, fra la predicazione
sulle strade del mondo e il servizio di carità offerto al mondo. C’è un’unità
profonda, e che ci fa vivere, fra la celebrazione liturgica delle Ore, il dialogo
apostolico e lo studio paziente, dal momento che si tratta sempre di vigilare
per riconoscere e accogliere il Verbo che viene. Cercando insieme di vivere di
questa unità, celebriamo la presenza in mezzo a noi di Colui nel nome del
quale desideriamo proporre la speranza della salvezza.

Celebrazione di un’unità ricevuta per la salvezza del mondo 
Nel cuore della fraternità radunata dalla celebrazione e per la celebrazione,
non soltanto viene il Cristo, ma vi entra anche il mondo. La celebrazione è in
effetti il momento in cui si coltiva nella fraternità l’amore per il mondo. Di
Domenico diciamo che parlava di Dio o con Dio, parlando a Dio della gente
e alla gente di Dio. Si racconta di lui che intercedeva instancabilmente per il
mondo. La celebrazione liturgica delle Ore è il luogo per eccellenza in cui le
nostre comunità portano alla presenza di Dio le aspirazioni del mondo al
quale siamo inviati come Predicatori.
Già le portiamo riprendendo le parole dei Salmi che esprimono con tanta
pertinenza le aspirazioni degli uomini, il loro desiderio di salvezza, talora la
loro incomprensione di ciò che fa la loro storia. Portiamo le aspirazioni del
mondo quando, con il canto dei Salmi, facciamo nostra la storia del popolo
scelto da Dio per essere un popolo per Dio e così essere nel mondo un segno
della promessa che anche il mondo può diventare un “mondo per Dio”. Ose-
rei dire che cantando la storia del popolo per Dio nel cuore del mondo noi
apriamo una breccia nella storia contemporanea che permette di sollevare lo
sguardo, al di là di un destino che sembra essere già segnato, al di là di ciò che
appare come vicolo cieco o come ostacolo assurdo ma irremovibile nel cam-
mino del mondo. Cantiamo la promessa di una Presenza e di una Venuta che
non potrebbe adattarsi a ciò che per l’uomo è un vicolo cieco ma al contrario
proietta sulle situazioni di un momento la Luce di una promessa di eternità.
Cantare la liturgia ora dopo ora vuol dire far sentire nel rumore del mondo la
certezza che il mondo è salvato. Per i Predicatori vuol dire mettersi ora dopo
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ora sotto il segno di ciò che anima la nostra consacrazione alla Parola: il desi-
derio della salvezza del mondo.
Certamente queste aspirazioni del mondo noi le portiamo nella preghiera
d’intercessione così importante nella nostra tradizione. A partire dal grido di
Domenico “che ne sarà dei peccatori?”, l’intercessione è in effetti un tratto
specifico della nostra tradizione spirituale, della nostra tradizione di preghiera.
La scelta della vita apostolica porta con sé la conseguenza che noi adottiamo,
facciamo nostri i pianti e le gioie del mondo, le sue speranze e i suoi scorag-
giamenti, le sue certezze e i suoi dubbi. Come la consacrazione alla Parola
invita a lasciare che questa si impadronisca della nostra vita, la attraversi e la
sollevi per condurla al Padre, così il destino condiviso con il mondo ci deve
abitare, deve guidarci a una comprensione sempre rinnovata della Promessa,
ci deve far alzare lo sguardo verso il Padre per presentargli le attese e i bisogni
del mondo. “Ti prego non soltanto per loro, ma per tutti quelli che per mezzo
di loro crederanno”. L’accoglienza della Parola e il rivolgersi a Dio di una
parola umana che vuol farsi eco della preoccupazione di Cristo per il mondo,
dà origine a un doppio movimento che “ci configura” a Colui che ha aperto il
cammino della vita apostolica. È la stessa cosa rivolgere al mondo la Parola di
Dio a cui vorremmo essere consacrati e rivolgere a Dio le parole del mondo,
le sue speranze ed i suoi bisogni. A volte siamo assai timidi nella nostra pre-
ghiera di intercessione, o ancora troppo formali: dobbiamo invece impegnarci
di più in questa preghiera d’intercessione che è un tratto essenziale della scuo-
la spirituale di Domenico, dal momento che era la preghiera di Colui che egli
voleva seguire come predicatore.
Domenico ha chiesto ai suoi frati di celebrare le Ore in modo pubblico. Così,
giorno dopo giorno, le nostre comunità sono invitate ad aprire la loro pre-
ghiera al mondo, a farsi eco davanti a Dio delle gioie e delle speranze, dei
dolori e degli scoraggiamenti del mondo. La celebrazione liturgica è così parte
pregnante della nostra missione di evangelizzazione (“allargare la Chiesa a
misura del mondo”), è una dimensione del nostro ufficio di predicatori. Rin-
graziare e glorificare Dio per l’amore inaudito che ha donato al mondo e
mediante il quale incessantemente sostiene la sua creazione. Ricevere umil-
mente la grazia che Dio ci accorda di poter intercedere presso di Lui per il
mondo, parlarGli di tutti quelli che si affidano alla nostra preghiera. Grazia
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che Dio ci fa di impegnare la nostra vita nell’implorare da Lui la salvezza del
mondo. Attraverso la preghiera di intercessione noi osiamo credere che lo Spi-
rito, giorno dopo giorno, malgrado la goffaggine delle nostre parole e la
nostra indegnità, ci configura all’immagine del Figlio che prega il Padre:
“Padre, voglio che quelli che mi hai dato siano anch’essi con me dove sono
io”. In definitiva, essere sempre stupefatti nello scoprire che la celebrazione
delle Ore, lasciando che il mondo faccia irruzione nella preghiera, è ogni gior-
no l’occasione di rendere grazie per la Presenza santificante di Dio che irrom-
pe nel mondo. Non è forse in questo modo che noi siamo costituiti come
comunità di predicatori dallo Spirito, che pazientemente ci configura all’im-
magine di Colui che è l’unico Predicatore? Lasciamo che sia Lui a portare al
Padre la nostra maldestra preghiera e che inscriva in noi il desiderio della sal-
vezza, per la quale ha donato la sua vita e per la quale noi vorremmo a nostra
volta essere predicatori.
Allora, con Lui, saliamo ogni giorno verso la Pasqua e imploriamo lo Spirito,
per predicare.

Nella festa della Visitazione

fra Bruno Cadoré op
Maestro dell’Ordine dei Predicatori

Traduzione di fra Enrico Arata o.p.

p. 98 NICOLÒ DELL’ARCA, S. Domenico (part.), S. Domenico, Bologna.
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“Una volta Giacobbe aveva cotto una minestra; Esaù arrivò dalla campagna
ed era sfinito. Disse a Giacobbe: ‘Lasciami mangiare un po’ di questa minestra
rossa, perché io sono sfinito’(…). Giacobbe disse: ‘Vendimi subito la tua pri-
mogenitura’. Rispose Esaù: ‘Ecco, sto morendo: a che mi serve allora la pri-
mogenitura?’. Giacobbe allora disse: ‘Giuramelo subito’. Quegli lo giurò e
vendette la primogenitura a Giacobbe. Giacobbe diede ad Esaù il pane e la
minestra di lenticchie; questi mangiò e bevve, poi si alzò e se ne andò” (Gen
25,29-34).
Davvero un racconto edificante! Tuo fratello ritorna a casa stremato dalla fati-
ca mentre tu sei lì bello tranquillo a cuocerti le tue lenticchie. Neppure ti
passa per la mente di andargli incontro, di salutarlo, di sapere come sta; figu-

riamoci chiedergli se ha fame. E alla sua richiesta di cibo – sta per stramazzarti
davanti, non capisce più niente – non ti viene in mente altro che chiedergli in
cambio la sua primogenitura? Certo che te la cede, in quello stato ti avrebbe
dato qualunque cosa pur di avere qualcosa da mettere sotto i denti e calmare i
morsi di una fame mortale… Ma tu, caro il mio Giacobbe, che figura ci fai? E
come se non bastasse hai anche il coraggio di dirgli: “giura!”. Bell’esempio di
amore fraterno, di generosità spontanea e disinteressata, di attenzione ai biso-
gni dell’altro che è questo Giacobbe! E il redattore ha un bel da fare a cercare
una giustificazione – “a tal punto Esaù aveva disprezzato la sua primogenitu-
ra” (v. 34) – la figuraccia resta. Resta come un marchio d’origine sulla persona
che più di ogni altra si vorrebbe risplendere di ogni virtù, almeno nella
memoria dei suoi discendenti.

Il nostro padre Giacobbe, 
fratello minore

fra Enrico Arata op

Una volta Giacobbe aveva
cotto una minestra; Esaù
arrivò dalla campagna ed
era sfinito. Disse a Giacob-
be: ‘Lasciami mangiare un
po’ di questa minestra rossa,
perché io sono sfinito’
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Sì, stiamo proprio parlando di quel Giacobbe lì, quello che Dio stesso chia-
merà col nome di Israele, il padre, nei suoi dodici figli, del popolo eletto. Ma
tant’è, così ce lo presenta la Bibbia. Cerchiamo di capirci qualcosa in più,

sicuri che, ancora una volta, la lettura attenta del testo ci libera da pregiudizi e
da luoghi comuni e ci fa penetrare in modo sempre nuovo nel mistero del-
l’uomo e nel mistero di Dio.
La storia credo che la conoscano tutti, fa parte di quelle vicende così ben rac-
contate da essere patrimonio comune anche di chi la Scrittura la conosce
poco. Allora: Isacco, il “figlio della promessa”, nato da un Abramo in tarda età
e che ha causato l’allontanamento del suo fratello Ismaele, ha sposato una sua
parente, Rebecca, e da lei ha avuto una coppia di gemelli, Esaù, il maggiore, e
Giacobbe. “Isacco prediligeva Esaù, (...) mentre Rebecca prediligeva Giacob-
be” (25,28). È già un bel quadretto famigliare, da cui è facile pensare che
qualcosa di male debba venir fuori, qualcosa che ha a che fare con la gelosia e
l’ambizione, con la rivalità e il desiderio di soppiantare l’altro. Giacobbe, che
come abbiamo visto ha già carpito la primogenitura al fratello, su istigazione
della madre carpisce anche la benedizione al vecchio e cieco Isacco, che lo
crede Esaù. Ce n’è abbastanza perché Esaù pensi di vendicarsi dell’intrigante e
odioso fratellino, il quale, su consiglio della madre, fugge lontano, dai parenti
di Carran. Qui Giacobbe troverà lavoro e moglie – anzi due, Rachele e Lia –
farà dodici figli e una notevole fortuna; scontratosi più volte con lo zio e suo-
cero Labano, furbo e infido almeno quanto lui, infine decide di ritornare a
casa. 
All’inizio del viaggio verso Carran, davanti a un futuro incerto, e poi in quello
di ritorno, quando si approssima l’incontro decisivo con Esaù e Giacobbe è
davvero pieno di paura per sé e per i suoi, il nostro patriarca ha due esperienze

Isacco, il “figlio della promessa”,
nato da un Abramo in tarda età e
che ha causato l’allontanamento
del suo fratello Ismaele, ha sposa-
to una sua parente, Rebecca, e da
lei ha avuto una coppia di gemel-
li, Esaù, il maggiore, e Giacobbe.
“Isacco prediligeva Esaù”
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misteriose, il così detto “sogno”della scala (28,10-23) e il notturno combatti-
mento con l’angelo (32,22-33) da cui ricaverà il nuovo nome di Israele e la
slogatura dell’anca che gli ricorderà per tutta la vita quel violento e misterioso
incontro con il Dio dei suoi padri. In un modo straordinario, e su cui varreb-
be la pena un’altra volta ritornare, il Signore si rivela a Giacobbe e gli dà la sua
benedizione, manifestando così una predilezione e una fiducia del tutto
immotivate. È come se Dio distogliesse lo sguardo dai suoi difetti, non desi-
derando altro che manifestare il suo amore.
Con buona pace di tanti commentatori va pur detto che questi incontri con
Dio non sono sufficienti a “convertire” il nostro eroe: l’esperienza di Dio non

lo cambia nel profondo. Ne è prova il fatto che nutre una ingiusta e smaccata
preferenza per il figlio Giuseppe, che causerà a quest’ultimo una serie di disa-
stri, per fortuna poi volti in bene. Sarà lo stesso Giuseppe, lui sì “convertito”
dalle sue vicissitudini, a far comprendere al padre i suoi errori costringendolo
a cedere in ostaggio il suo ultimo beniamino, Beniamino appunto (42,29-
43,14), e a divenire finalmente così, alla fine della vita, un padre equanime
per tutti i suoi figli, ma questa è un’altra storia…

“Non era forse Esaù fratello di Giacobbe? Oracolo del Signore. Eppure ho
amato Giacobbe e ho odiato Esaù” (Ml 1,2-3). Questa parola di Dio che il
profeta Malachia ci riferisce rimane lì, apodittica e inspiegata, a dimostrare la
libertà assoluta e arbitraria dell’elezione divina. Lo abbiamo rapidamente vi-
sto: Giacobbe non è certo meglio di suo fratello, anzi! Per tutta la sua vita cer-
ca il suo interesse, la propria tranquilla sistemazione, per tutta la vita nutre i

Come il popolo è stato
eletto non certo in virtù
delle sue qualità ma pro-
prio perché il più piccolo
tra i popoli della terra, così
Israele, in alcuni momenti
– capitali – della sua sto-
ria, ha modo di conoscere
ancora la gratuità dell’ele-
zione divina constatando-
ne la scelta quasi ostinata
per il figlio minore, contro
ogni affermato diritto di
primogenitura
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suoi affetti particolari: Rachele, Giuseppe, Beniamino; per tutta la sua vita
lotta con un Dio di cui ignora il nome ma da cui riceve un nome… Davvero
Giacobbe è il nostro patriarca Israele, perché è il prototipo dell’uomo diviso
in se stesso, così come divisi e contraddittori siamo quasi tutti noi.

La vicenda dei due figli di Isacco fa correre il ricordo al primo esempio di
questa immotivata scelta di un fratello al posto dell’altro: Caino e Abele (Gen
4,1-16). Mi ricordo che da bambino, all’inevitabile perplessità riguardo al gra-
dimento del sacrificio di Abele pastore rispetto a quello del fratello agricolto-
re, le mie insegnanti di catechismo – delle brave suorine – replicavano dicen-
do che Abele offriva i migliori agnellini del gregge mentre il suo perfido fratel-
lo solo frutta marcia e verdura appassita: segno che una spiegazione bisogna
pure darla, bisogna lavorare di buon senso o di fantasia per rendere accettabile
un comportamento divino che non ha giustificazioni di alcun tipo: Dio pre-
dilige il sacrificio di Abele. Punto. Perché? Perché sì. Questa è l’unica risposta
seria, che tira fuori Dio dalla nostra logica retributiva e lo lascia stare nell’asso-
luta gratuità delle sue scelte.
Però, a ben vedere, una logica – o perlomeno una coerenza – nelle scelte di
Dio la possiamo intravvedere: si tratta dell’immotivata preferenza accordata al

figlio minore. Ai primordi della vicenda umana questa predilezione viene
subito messa in luce e poi continua a fare capolino, come un filo rosso che le-
ga tutta la storia della salvezza. 
Lasciamo pure da parte l’emarginazione di Ismaele rispetto a Isacco – solo
quest’ultimo è il vero “figlio della promessa” e nasce dalla donna libera, non

La vicenda dei due figli di
Isacco fa correre il ricordo al
primo esempio di questa
immotivata scelta di un fra-
tello al posto dell’altro:
Caino e Abele (Gen 4,1-16)
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dalla schiava (cfr Gal 4,22-31) –  ma subito il tema si riaffaccia con Esaù e
Giacobbe; poi, di tutti i suoi figli Giacobbe predilige l’ultimo, Giuseppe, e
quando questi gli verrà tolto lo sostituirà con Beniamino, come abbiamo ap-
pena visto. A sua volta Giuseppe avrà due figli, Manasse ed Efraim, e vale la
pena di leggere che cosa succede: “Israele vide i figli di Giuseppe e disse: chi
sono questi? Giuseppe disse al padre: sono i figli che Dio mi ha dato qui. Ri-
prese: portameli, perché io li benedica! Gli occhi di Israele erano offuscati dal-
la vecchiaia: non poteva più distinguere. Giuseppe li avvicinò a lui, che li ba-
ciò e li abbracciò. Israele disse a Giuseppe: Io non pensavo più di vedere il tuo
volto; ma ecco, Dio mi ha concesso di vedere anche la tua prole! Allora Giu-
seppe li ritirò dalle sue ginocchia e si prostrò con la faccia a terra. Li prese tut-
ti e due, Efraim con la sua destra, alla sinistra d’Israele, e Manasse con la sua
sinistra, alla destra d’Israele, e li avvicinò a lui. Ma Israele stese la mano destra
e la pose sul capo di Efraim, che pure era il più giovane, e la sua sinistra sul
capo di Manasse, incrociando le braccia, benché Manasse fosse il primogeni-
to. (…) Giuseppe notò che il padre aveva posato la destra sul capo di Efraim e
ciò gli spiacque. Prese dunque la mano del padre per toglierla dal capo di
Efraim e porla sul capo di Manasse. Disse al padre: Non così, padre mio: è
questo il primogenito, posa la destra sul suo capo! Ma il padre rifiutò e disse:
Lo so, figlio mio, lo so: anch’egli diventerà un popolo, anch’egli sarà grande,
ma il suo fratello minore sarà più grande di lui. (…) Così pose Efraim prima
di Manasse” (Gen 48,8-20).
Ecco che ancora una volta lo schema si ripete. Ma questa volta non si tratta
direttamente di un intervento divino volto ad affermare una gratuita predile-
zione e neppure di un raggiro volto ad appropriarsi di privilegi altrui. È pro-
prio Giacobbe, il ladro di primogenitura, che al termine della sua vita ha capi-
to che, al fondo della sua storia personale e dietro le sue umane debolezze
c’era comunque l’azione provvida e amorosa di Dio; e questo modo di agire
vuole consapevolmente e non più in modo fraudolento imitare. Ormai sa che
agli occhi di Dio conta di più il fratello minore.
Con Giacobbe-Israele si costituisce il popolo eletto, nelle sue dodici tribù, e al
cuore della sua vicenda originaria c’è, ripetuta ben quattro volte, la predilezio-
ne accordata non al primogenito, ma all’ultimo, al più piccolo. Quando il
popolo, secoli dopo, passerà alla monarchia e, dopo l’infelice prova del re
Saul, Samuele dovrà consacrare l’unto del Signore, il nuovo re finalmente
secondo i voleri divini, la scelta va a cadere sull’ultimo dei figli di Iesse, tal-
mente insignificante da non essere neppure convocato per il sacrificio insieme
ai suoi fratelli, il giovane Davide (cfr 1Sam 16,1-12).
Di tutti i figli di Davide, poi, tutti l’un contro l’altro armato per succedere al
padre, viene scelto Salomone come nuovo re: non è il primogenito, ma gli
intrighi di sua madre gli spianano la strada. L’escluso Adonia così se ne lamen-
ta con Betsabea: “Tu sai che il regno spettava a me e che tutti gli Israeliti si
aspettavano che io regnassi. Eppure il regno mi è sfuggito ed è passato a mio
fratello, perché gli era stato decretato dal Signore” (1Re 2,15). Questa consa-
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pevolezza dei divini voleri non impedisce ad Adonia di essere ucciso da Salo-
mone appena salito sul trono e smanioso di assicurarselo a qualunque prezzo!
Come il popolo è stato eletto non certo in virtù delle sue qualità ma proprio
perché il più piccolo tra i popoli della terra, così Israele, in alcuni momenti –
capitali – della sua storia, ha modo di conoscere ancora la gratuità dell’elezio-
ne divina constatandone la scelta quasi ostinata per il figlio minore, contro
ogni affermato diritto di primogenitura.

“Lui deve crescere; io, invece, diminuire” (Gv,4-30). Con queste parole Gio-
vanni il Battista parla degli inizi del ministero di Gesù; e con queste parole è
come se tutta la storia antica di Israele si concludesse, aprendosi alla novità di
Cristo. Ma possiamo in qualche modo scorgere, nella vicenda del rapporto tra
il Battista e Gesù, il riannodarsi di quel filo rosso che abbiamo visto seguire fin
dall’inizio la storia della salvezza: la scelta, il favore, la predilezione di Dio  ac-
cordata al figlio minore. E “fratello minore” rispetto al Battista sembra proprio
essere lo stesso Gesù, se consideriamo come incomincia il vangelo di Luca. Nei
suoi primi due capitoli le nascite di Giovanni e di Gesù sono messe in paralle-
lo, a formare un dittico in cui a poco a poco la seconda figura prende il soprav-
vento, fino a queste conclusive parole del Signore: “In verità io vi dico: fra i
nati di donna non è sorto alcuno più grande di Giovanni il Battista; ma il più
piccolo nel regno dei cieli è più grande di lui” (Lc 11,11).
Sempre nel vangelo di Luca, nella sua parte più tipica e originale, le parabole
della misericordia, troviamo delineata la figura di un ultimo figlio minore,
quel “figliol prodigo” così caro alla coscienza cristiana, in cui ognuno può
riconoscersi e scoprire con lui la tenerezza immotivata e assolutamente gratui-
ta del Padre.

Mi piace pensare che, quando san Francesco volle dare un nome che identifi-
casse nella Chiesa lui e i suoi compagni, intendesse certamente esprimere la
volontà di condividere in tutto e per tutto la vita degli ultimi, ma anche ben
sapesse dell’originaria e straordinaria preferenza di Dio per i fratelli più piccoli
e sotto questo segno volesse collocare la sua straordinaria opera, l’Ordine dei
Frati Minori.



113

Il complesso momento che stiamo attraversando sembra imporre alla nostra
società una riflessione sui modelli sociali e politici che la connotano, e che in
larga parte non appaiono più in grado di fornire risposte di significato. Sebbe-
ne tale riflessione sembri lungi dal prendere corpo in modo serio e propositi-
vo, ai cristiani desiderosi di impegnarsi in questo campo può venire in aiuto il
vasto contributo che santa Caterina ha lasciato sui temi della società e della
politica, già bene illustrati da un celebre saggio di Piero Pajardi1 di vent’anni
or sono, uscito proprio in occasione di un analogo periodo di crisi economi-
co-politica, peraltro oggi molto richiamato a confronto con l’attuale.
Questo non solo per l’ampio spazio dedicato da Caterina al governo della co-
sa pubblica e alla responsabilità dei detentori del potere – argomento di gran-
de attualità ancorché spesso privo di solidi modelli di riferimento – ma so-
prattutto per l’originale contributo che, in piena adesione al Magistero, ha sa-

puto proporre in modo equilibrato ed organico una visione della giustizia, del
bene comune e del governo, capace ancor oggi di proporre numerosi elementi
di freschezza ed originalità.
Se, infatti, colpisce il miracolo politico di una giovane semplice, che in pochi
anni riesce ad imporsi con vigore e fermezza al mondo politico internazionale
del suo tempo (con gli eccezionali risultati che ben si conoscono), ancora di

Società e politica in santa Caterina
Luca Traverso, laico domenicano

S. Caterina da Siena, xilografia
da le Epistole di Aldo Manuzio,
1500, Venezia. 
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più colpiscono il pensiero e l’azione che un particolare carisma e il suo genio
personale hanno saputo produrre in quel breve lasso di tempo.

La mistica di Caterina
Il ricco pensiero sociale e politico di Caterina trova uno speciale fondamento
nella sua dottrina ascetica e mistica, che come in pochi altri esempi di vita cri-
stiana conserva un forte riferimento alla realtà e all’esperienza sociale dell’uo-
mo. Il fattore che rende vivo questo contatto è la carità, che Caterina conside-
ra il vero parametro di una mistica perfetta. Anche se la sua esperienza riper-
corre per molti aspetti i canoni della tradizione mistica, in essa si avverte
soprattutto la carità quale elemento essenziale di una concezione fondata su
una solida fede e una speranza incrollabile.
Caterina sa sublimare la carità non solo nella comune considerazione della
dimensione eterna di questa virtù – che sarà la sola a regnare oltre la vita ter-
rena – ma soprattutto nella dimensione dell’alterità. L’uomo da solo non si
realizza: è il rapporto col prossimo, per adesione o contrapposizione, che lo
porta a diventare se stesso, esprimendo progressivamente attraverso il con-
fronto tutte le sue potenzialità, ossia i suoi talenti. La Santa percepisce che la
diversità tra gli uomini non è casuale, ma nella Provvidenza divina serve a
definire quella complementarietà tra le creature per promuovere una più
intensa solidarietà, che è base per l’amore universale e condizione per lo svi-
luppo dei talenti dei singoli.
È in questa chiave che si spiega pienamente l’esortazione cateriniana che chi
più ha più deve dare e chi più può deve operare, in un dovere di correzione e
di stimolo nei confronti dell’altro e della sua realizzazione. Ed è da qui che
nasce l’ansietà di Caterina per il prossimo, per le sue necessità spirituali e
materiali, del vivere “per” gli altri e “negli” altri.
Quella che alcuni esegeti di Caterina hanno definito la relazione orizzontale
verso tutti i fratelli ha però senso solo ed esclusivamente in funzione della
relazione verticale verso Dio, attraverso Gesù e Maria. L’uomo è un nulla per
l’altro uomo, nel senso che il vero rapporto è tra l’uomo e Dio e la dimensio-
ne orizzontale della carità fraterna diventa lo strumento per la realizzazione
più compiuta di questo rapporto.
Un altro elemento importante della mistica cateriniana nella prospettiva di
una dottrina sociale e politica risiede nel ruolo della volontà umana. Il senso
stesso del male, che esiste ed è personificato nel Demonio, si misura con la
nostra volontà: nulla può se la volontà lo respinge. La lotta è quindi sempre
dentro di noi, mentre non vi è cosa fuori di noi che non possa essere accettata
o rifiutata. Nel continuo equilibrio tra intervento della Grazia divina e sfera
della libera volontà, Caterina sembra propendere per la seconda (pur tuttavia
appoggiata a una grande visione dell’azione della Provvidenza): quanto più
libertà tanto più merito per il solo fine della Gloria di Dio.
Caterina è considerata la mistica dell’azione. L’ascesi come percorso di perfe-
zionamento spirituale si realizza secondo lei nell’azione per gli altri – la rela-
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zione orizzontale. Non un’azione fine a se stessa, piuttosto la traduzione di un
pensiero soprannaturale, di una missione, di un atto di fede. Così Caterina
disprezza l’incertezza e il rimandare e, nella politica, coloro che non decidono
e non si sanno determinare. È una decisionista e un’interventista. Non è sfi-
ducia nell’azione provvidenziale dello Spirito santo, ma anzi l’uomo che
diventa “operatore sociale” dello Spirito santo: l’azione diventa la vita stessa
dell’uomo, che agendo realizza il senso della propria esistenza nella dimensio-
ne orizzontale traguardando quella verticale.
Caterina è convinta assertrice del libero arbitrio e diventa quindi rigorosa nel
giudizio morale, addossando all’uomo – pienamente libero – le colpe di tutte
le sue deviazioni morali e la responsabilità del cattivo utilizzo dei talenti rice-
vuti. L’azione è una proiezione attiva della volontà, nella quale l’uomo realizza
la propria fedeltà a Dio. Volontà e impegno connotano il “di più” rispetto alla
Grazia sovrabbondante di Dio.
Utile all’analisi della dottrina sociale di Caterina è infine il suo concetto di

ineluttabilità della Giustizia. La Giustizia o si realizza o non è tale e non rea-
lizzandosi si autonega; resta tale anche quando è superata dalla misericordia e
dal perdono (che si concede solo a colui che è davvero pentito e convertito)
che in realtà la ribadiscono2.

La dottrina sociale di Caterina
Caterina accoglie l’idea che la società non è un prodotto del mero arbitrio, ma
nasce da un bisogno umano di tipo naturalistico, legato cioè alla funzione del

S. Caterina da Siena, xilografia di ignoto in Rappresentazione di
Santa Caterina sposa di Gesù Cristo di P. Nesti, 1568, Firenze
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vivere, sebbene mai in un senso riduttivo che potrebbe invece essere rintrac-
ciato in alcune posizioni del pensiero sociologico contemporaneo.
Ma tale bisogno è comunque inserito nella vocazione cristiana dell’uomo,
cosicché la solidarietà non si basa soltanto sul fragile fondamento della iden-
tità e della necessità naturale, che rischia di essere preda dell’egoismo. Conver-
tendosi in fratellanza cristiana, ovvero nella carità, ottiene dalla Grazia una
coesione soprannaturale che le dona quel carattere di connettività che descrive
l’ambito e l’essere della società. Caterina richiama la realtà del Corpo Mistico
di Gesù Cristo, nel quale colloca l’attività politica, che ne è il fattore di ani-
mazione e direzione.
È questa a mio avviso una delle visioni più attuali di Caterina nell’ambito

della dottrina sociale. La Santa sembra quasi come collocarsi in modo origina-
le nell’attualissimo dibattito che divide le scienze socioeconomiche sulle rego-
le del funzionamento della società (ovvero, in termini più riduttivi e mercifi-
catori, del mercato) e sulla natura del suo coordinamento: lo fa indicando
nella carità cristiana il precipuo elemento capace di attribuire coesione e senso
alla comunità umana, tanto da poterla definire società.
Anche la dottrina sociale di Caterina muove dal concetto di dignità della per-
sona umana. Se l’uomo è immagine divina, particolarmente connotata dal

WALTER POMPE, S. Caterina da Siena, sec.
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suo attributo di libertà, allora il tessuto connettivo della società (che non a
caso è accostata al Corpo Mistico) è la caritas, che Caterina distingue bene
dalla mera solidarietà.
La caritas, che è per Caterina la prima delle virtù, deve essere strumento e rife-
rimento della vita sociale proprio per il suo rivolgersi prioritariamente a Dio e
solo strumentalmente al prossimo.
Il bene comune trascende quindi la prospettiva della gestione e dell’utilizzo
dei beni materiali a vantaggio della società, ma interessa l’uomo nella sua sfera
complessiva, compresa la sua realizzazione trascendente3.
La Giustizia interviene come fattore che assicura questo bene comune a parti-
re dal bene individuale. Senza giustizia vi può solo essere disordine sociale e
danno per i singoli, anche per coloro che credono di poter raggiungere la feli-
cità attraverso la disordinata rincorsa ai propri desideri.
Ovvio in questo senso che la Giustizia preceda il diritto dello Stato, che non si
può conservare nella legge civile senza di essa. Ma soprattutto deve fare riferi-
mento alla misericordia, perché tutto origina dalla carità4.

La dottrina politica di Caterina
Sappiamo che l’intensa vita pubblica di Caterina ha portato la Santa a con-
fronto con il potere e la politica del suo tempo, in modo da permetterle di
declinare una vera e propria teoria dell’agire politico.
Sullo sfondo del suo pensiero emerge in modo costante il tema del rapporto
tra individuo e società, tra libertà e autorità: se quest’ultima promana in via o-
rizzontale dallo Stato, nondimeno origina da Dio e deve essere perciò legitti-
ma, come legittimo deve essere l’esercizio del potere che ne è strumento. En-
trambi devono trovare un limite nella libertà dei cittadini, a loro volta tenuti a
non sottrarsi al rispetto delle leggi e, nell’ambito di un’autorità ben esercitata,
sacrificare anche una parte della propria libertà per il conseguimento del bene
comune5. Si delinea in questo senso il fondamento di una precisa teoria della
libertà, più rigorosa e forse per questo anche distante dalle controverse conce-
zioni contemporanee di questo termine.
Centrale è la concezione della Politica come dovere e come servizio. Un mag-
giore potere deve corrispondere solo a maggiori oneri; il solo onore considera-
to da Caterina è quello che proviene dall’esercitare il potere in modo
virtuoso6. 
La politica, intesa come gestione complessa del relazionale umano, si santifica
nell’esaltare la dignità dell’uomo, nel fornirgli gli strumenti per una vita
migliore, nel garantirgli giustizia e libertà.
Emerge come il modello cateriniano del governante sia in antitesi con quelli
appena successivi di Machiavelli e Guicciardini, soprattutto perché l’autorità,
principio e perno della funzione politica, sottende un mandato e una respon-
sabilità verso il mandante. Si spiega in questo senso la potente figura della
“Città prestata”7: il potere civile non viene concesso a determinati uomini per
loro stessi, ma perché ne facciano un buon utilizzo in favore dei cittadini loro
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affidati e addirittura lo restituiscano accresciuto di valore per la città. L’auto-
rità deve così essere legittima nell’origine, lecita nei mezzi, corretta nella ten-
sione al bene comune.
Grande attenzione viene prestata da Caterina anche alla dignità personale del
governante. Chi non sa governare se stesso non può governare gli altri. Deve
quindi conoscere i propri limiti e difetti ed essere privo di amore di sé – negli
uomini di governo Caterina stigmatizza più di tutto la superbia – libero da se
stesso; uomo forte e buono, in una parola tanto cara alla Santa, virile: ovvero
forte per volontà e tenacia8.
Deve essere anche uomo credente, paziente e temperante. Non nel senso
attendista del temporeggiatore, ma per capacità di sostenere ogni pena, tor-
mento e tribolazione, sapendo che la politica è croce e dolore9.
Si è già detto del disprezzo che Caterina riserva alla negligenza e all’inat-
tività10. Nel campo della politica tale disprezzo si traduce nell’indicazione dei
peccati più gravi in cui l’amministratore della cosa pubblica può incorrere
(dopo la superbia): evitare la contesa, rimandare le decisioni e tollerare il ma-
le. Proprio quella pratica della “gestione del potere per il potere” che anche
nel presente appare come principio forte della politica, persino in movimenti
di ispirazione cristiana. Invece Caterina, richiamando la figura stessa del Cri-
sto, ripone il suo modello di principe ideale in colui che è nella disposizione
di perdere anche il potere per il conseguimento del bene comune.

L’idea che Caterina esprime della politica rappresenta certamente un modello
alto, fortemente connesso alla sua esperienza mistica, che – come si è accen-
nato – è peraltro fondata sulla peculiare centralità attribuita all’azione della
carità. La politica è il terreno ideale del realizzarsi della tematica della relazio-
ne orizzontale e verticale (Dio e il prossimo).
L’attività pratica di ogni individuo dipende dalla sua visone di Dio, del
mondo, della vita terrena ed eterna. Tanto più nel politico che, al pari di ogni
capo cui sono affidati altri uomini, ha una quota di responsabilità nelle conse-
guenze che le sue scelte esercitano sul destino di salvezza dei governati.

NOTE
1 PIERO PAJARDI (1992), Caterina la Santa della Politica, ed. Martello, Milano.
2 Cfr. Lettera n. 109 “All’abate nunzio apostolico” e n. 28 “A messer Bernabò Visconti”.
3 Cfr. Lettera Enciclica Caritas in veritate, 7.
4 Ibidem, 6.
5 Cfr. Lettera n. 311 “A’ signori difensori del popolo e comune di Siena”.
6 Cfr. Lettera n. 350 “Al re di Francia” e n. 372 “A messer Carlo della Pace…”.
7 Cfr. soprattutto Lettera n. 123 “Ai signori difensori della città di Siena”.
8 Cfr. Lettere n. 185 e n. 233 “A Gregorio XI”. 
9 Cfr. Lettera n. 235 “Al re di Francia” e n. 255 “A Gregorio XI”.
10 Cfr., in particolare, Lettera n. 114 “Ad Agnolino de’ Salimbeni da Siena” e n. 85 “A Pietro di Tommaso de’ Bardi”.
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Come sa bene ogni frate predicatore, nel momento di fondare l’Ordine, san
Domenico adottò la Regola di sant’Agostino come magna charta sulla quale
edificare – in forza del carisma ricevuto dallo Spirito santo – quell’insieme di
principi e di pratiche che, insieme alle Costituizioni, orientano la nostra vita
religiosa in vista della predicazione al fine della salvezza.
È mia convinzione, almeno fin dai tempi del Noviziato, che nella Regola vi
siano una serie di elementi che concorrono a portare ogni frate alla consape-

volezza del significato dell’essere-in-comunità e che, al tempo stesso, mostrano
come tale essere-in-comunità promuova il processo di maturazione della per-
sona, la quale viene, per così dire, “liberata” dal rischio della chiusura indivi-
dualistica e progressivamente condotta ad un’autentica realizzazione cristiana
nell’essere-per-gli-altri. In un’epoca come la nostra, fortemente segnata da un
narcisismo e da un individualismo diffusi culturalmente1, ricordare e ricordar-

Persona e Comunità
Riflettendo sulla Regola di S. Agostino
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ci che la nosta Regola – riflettendo lo stile più ampiamente cristiano della vita
– ci invita a considerare come correlativi la persona e la comunità, sostenendo
quasi che non si dia pienamente l’una senza l’altra dimensione, può diventare
un momento stesso della nostra predicazione, almeno di quella “implicita”,
ma non meno efficace, che si realizza attraverso la testimonianza della vita.
Un modo, forse meno farisaico e più incisivo, per affermare come l’adesione
al Cristo ci consenta di vivere in questo mondo, senza essere di questo
mondo, proprio nel momento in cui riconosciamo al nostro interno i limiti
dell’attuale cultura secolare – come l’individualismo che scioglie i legami –
per lasciarci sanare dall’azione dello Spirito santo.

La Regola, in accordo con il suo stile sobrio e rispettoso delle differenze, vive
di una solida concezione dei rapporti tra persona e comunità, senza mai cede-
re a quella tentazione “legalistica” – che sta conoscendo un certo ritorno –
sottesa a ogni tentativo di regolamentazione della vita comune. Tale tentazio-
ne doveva essere ben chiara a sant’Agostino che, con san Paolo (tra i diversi
passi che possono essere menzionati ricordo qui soltanto Rm 6,14 e 1Tm
1,9), raccomanda a coloro che si porranno sotto tali prescrizioni di viverle:
«non come schiavi sotto la legge, ma come liberi, stabiliti nella grazia» (VIII)2.
Com’è evidente, la comunione di vita secondo una regola non è la situazione
immediata nella quale vengono a trovarsi gli individui. Se l’incontro tra due
persone di sesso opposto è la condizione di possibilità, in situazione naturale,
della nascita di un individuo che si trova poi inserito in un ambiente sociale
più o meno sviluppato e coeso, non si può certo affermare che ogni persona è
da sempre inserita naturalmente in una comunità. A mio parere, infatti, si
può parlare di comunità, in opposizione al semplice insieme di uomini, solo
quando ci sia un elemento intenzionale che abbia conivolto la libertà dei
diversi individui nella decisione di vivere insieme. In questo senso, come si
deve andar cauti a parlare di “famiglia” nel caso di un incontro biologicamen-
te riuscito, ma relazionalmente inconsistente, così non si può parlare di
“comunità” per il semplice fatto che alcune persone si ritrovino accidental-
mente ad abitare a poca distanza le une dalle altre. Dico questo per sottoli-
neare come le motivazioni che spingono i singoli a riunirsi sono essenziali alla
costituzione dell’ente “comunità”. L’elemento motivazionale è ben visibile nel
testo della Regola, attraverso quest’espressione: «anzitutto osservate ciò per cui
vi siete riuniti insieme, per abitare concordi in una stessa casa; vi sia dunque
tra voi un’anima sola e un cuore solo (At 4,32) in Dio» (I). Il riunirsi in co-
munità è un atto che la singola persona compie abbandonando la propria si-
tuazione di vita precedente per abbracciarne una nuova. Nessuno quindi si
trova a dover accettare questo stile di vita come si deve affrontare l’ambiente
all’interno del quale si nasce, ma tale forma è frutto di una scelta motivata dal
desiderio di vivere insieme avendo come fine quello di divenire una sola
anima e un solo cuore in Deum, ovvero in tensione verso e in ricerca di Dio.
Il riferimento a Dio ed il richiamo alla Sacra Scrittura sono fondamentali per
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comprendere come la dialettica tra persona e comunità nella Regola sia carat-
terizzata, oltre che dal pieno rispetto della libertà umana, soprattutto dalla
forza attrattrice della Grazia, la quale, mentre ci stimola ad andare a Dio, ci
rende sempre più uniti in Cristo che ne è il donatore. Questo duplice movi-
mento, verticale (rivolti verso Dio) e orizzontale (coesione ed unificazione tra
le persone), trova il proprio corrispettivo nel principale “motore” della dialet-
tica considerata nel testo agostiniano, ossia la caritas, espressa all’inizio della
Regola, nell’invito ad amare “anzitutto Dio e quindi il prossimo” (cfr. Mt 22,
34-40). Queste motivazioni principali, ovvero la tensione verso Dio e il desi-
derio della vita comune, secondo lo stile della carità evangelica, possono essere
sintetizzate nell’invito a vivere «d’accordo e con un solo volere»,  per onorare
«reciprocamente in voi Dio, di cui siete divenuti tempio». Il nucleo della
Regola di S. Agostino, quindi, consiste nell’esortazione a vivere in armonia sul
fondamento della presenza di Dio in ogni persona della comunità: riconosce-

re Dio nell’altro, significa essere-in-comunione secondo il modo della caritas.
Si può pertanto affermare che l’inserimento della persona nella comunità, il
nascere della persona alla vita comune, consiste in una progressiva iniziazione
alla carità condotta attraverso una radicale conversione dello sguardo, che è
chiamato a giungere fino a scorgere nell’altro, oltre che in se stesso, il luogo
della presenza di Dio. Il reciproco riconoscersi come templa Dei costituisce la
comunità, poiché mette in relazione le differenze immanenti sul fondamento
dell’unità trascendente (ed escatologica) che è Dio. Riassumendo: la persona è
essere-in-comunità, in quanto è essere-per-l’Altro ed essere-con-gli-altri, sul
fondamento del Trinitas-Deus che, in ascolto di san Giovanni, è Carità.
All’interno di questo orizzonte, è facile comprendere la decisione con la quale
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Agostino considera immotivata la scelta della vita comunitaria di «colui che
non vuol chiedere mai perdono, o non lo chiede col cuore» (VI). Se infatti
l’essere-in-comune consiste nel vivere l’unanimità, come è possibile che uno
possa avere un tale desiderio ed insieme comportarsi in modo da rendere
impossibile la riconciliazione? Colui che vive in modo da impedire il cammi-
no verso l’unità, ostacolando così l’azione della Grazia che ci attira a Dio e ci
unifica in Lui, non vive liberamente in comunità sotto la Grazia, ma – schia-
vo di qualche egoismo, paura o illusione – abbraccia la vita comunitaria in
modo inautentico.

Il modello cui sant’Agostino ispira la propria visione dell’essere-in-comunità è
rappresentato dalla Comunità di Gerusalemme composta dagli Apostoli e dai

primi discepoli del Signore, descritta negli Atti degli Apostoli (At 4, 32.34-35).
Sebbene diversi studiosi, tra gli storici e gli esegeti, siano concordi nell’atte-
nuare il radicalismo della prima comunità cristiana, sia in riferimento alla glo-
balità stessa del testo biblico – il caso di Anania e Saffira mostrerebbe che non
vi era l’obbligo di mettere tutto in comune (At 5, 1-4) – sia in riferimento al
modello degli Esseni, è bene notare come Agostino trattenga e cerchi di tra-
smettere nella sua regola il pondus di questo brano neo-testamentario: i due
principi della comunione dei beni e della redistribuzione proporzionale in
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base ai bisogni. Tali principi vengono presi sul serio da Agostino che li consi-
dera in chiave squisitamente teologica, facendo così della comunità stessa
un’espressione della Carità, infusa dallo Spirito Santo3, che ne è all’origine, ad
immagine della Trinità4, prima (com-)unione di Persone nell’unica natura
divina. Nella comunità religiosa, per opera di Dio, si realizza la profezia fatta
in Dt 15, 4: «Non vi sarà più alcun bisognoso in mezzo a voi». Infatti chi pos-
siede qualcosa è chiamato a farne partecipe la comunità come espressione
reale della carità di Cristo, di cui la comunità riunita in una sola anima è la
manifestazione. La comunione dei beni non è allora un semplice, seppur dif-
ficile, gesto di de-centramento di ciò che si possiede, ma diviene anche dono
di tutto ciò che si è e che ci è stato affidato. La carità cristiana tende, pertanto,
al dono totale di sé, per cui non si dà autentica correlazione tra persona e
comunità, fino a quando la persona non si consegna all’Altro con e per gli
altri: «La tua anima non è più tua, ma di tutti i fratelli e le loro anime sono
tue, o meglio, le loro anime insieme alla tua non sono più che un’anima
sola»5. Con queste parole, Agostino sembra voler farci meditare sul fatto che

la costituzione della comunità religiosa, nelle sue dinamiche di consegna del
proprio e di donazione proporzionale alle necessità di ciascuno, sia un’opera
dello Spirito santo, edificabile innanzitutto sul fondamento della Carità. Nes-
suno infatti può illudersi di vincere l’egoismo con le sole proprie forze, o,
tanto meno, con la forza di divieti o norme: ciò che sembra un’utopia all’oc-
chio carnale, è un compito affidatoci dal Signore sul fondamento della parte-
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cipazione alla sua vita donata una volta per tutte. In Lui infatti chi non ha,
possiede nell’altro ciò che non ha in sé e chi ha, nel rendere partecipe l’altro
che manca, realizza liberamente quell’amore da cui è stato conquistato. In tal
modo si creano quelle interrelazioni che costituiscono il tessuto comunitario,
come i fili di una trama convergono per formare l’arazzo. Sulla base del
modello della comunità di Gerusalemme, sant’Agostino esplicita questo crite-

rio per valutare l’autenticità delle motivazioni che hanno spinto la persona a
iniziare un dialogo con una comunità religiosa per tendere a Dio: «nessuno
faccia lavori per se stesso in particolare, ma tutte le vostre azioni siano fatte in
comune, con più cura e più assiduità che se ciascuno lavorasse per se stesso.
Infatti, la carità, della quale è scritto che non cerca le cose proprie (1Cor 13,5)
si intende proprio così, che si antepongono le cose comuni alle proprie e non
le proprie alle comuni. Quanto più, dunque, avrete premura delle cose comu-
ni piuttosto che delle vostre, tanto più riconoscerete il vostro spirituale profit-
to» (V).

La risposta dell’uomo, rispetto al dono della carità che rende uno in Cristo,
trova il proprio atteggiamento fondamentale nell’umiltà, disposizione che
diviene quasi una conditio sine qua non della persona in comunità. In questo
orizzonte, per umiltà si intende quella virtù tipicamente cristiana che consiste
nell’accettare di vivere la verità su se stessi, da un lato, per riconoscersi creatu-
ra totalmente dipendente quanto all’essere dal Creatore e, dall’altro, per vivere
alla sequela del Figlio che «pur essendo di natura divina non considerò un
tesoro geloso la sua uguaglianza con Dio; ma spogliò se stesso facendosi servo
e divenendo simile agli uomini; apparso in forma umana, umiliò se stesso
facendosi obbediente fino alla morte e alla morte di croce» (Fil 2,6-9). L’u-
miltà si definisce, quindi, come uno svuotamento (kenosi) che si realizza se-
condo l’obbedienza al Padre, riconosciuto – come è nell’ordine delle cose, ma
non sempre secondo il punto di vista dell’uomo – al centro del proprio oriz-
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zonte esistenziale. Tale processo, vissuto fino in fondo da Gesù, ci è possibile
compierlo attraverso di e grazie a Lui, come scrive san Paolo, «non sono più io
che vivo, ma è Cristo che vive in me» (Gal 2,20) e con Cristo la possibilità di
vivere in obbedienza al Padre. A partire da questa posizione si può mostrare
come l’umiltà declini le diverse forme attraverso cui la comunità gestisce il
conflitto delle differenze e, tramite la forza della carità effusa dallo Spirito, le
riconduca a unità. In altri termini, una comunità che vive all’insegna dell’u-
miltà evangelica pone al centro della propria attenzione le debolezze e le po-
vertà dei suoi membri, confidando nella misericordia del suo Signore. Si con-
sideri, ad esempio, il primo numero della Regola dove le differenze sociali
all’interno della comunità vengono affrontate in base a una modulazione del
“principio dell’umiltà”: coloro che erano poveri sono invitati a mantenere la
condizione dell’umiltà, mentre chi era ricco ricerchi l’umiltà e ami ciò che lo
conduce verso tale condizione. Un esempio ulteriore lo troviamo al terzo
numero nel quale viene applicata la logica dell’umiltà: nel campo dell’ascesi è
necessario che il comune impegno sia fondato sul rispetto delle capacità dei
singoli. Come i beni vengono distribuiti in modo proporzionale ai bisogni,
così gli esercizi ascetici vengono richiesti in base a quanto ognuno – per natu-
ra e per storia – è in grado di sopportare. In questo orizzonte è umile colui
che, dopo aver fatto verità sulla propria situazione, segue le indicazioni della
comunità: se forte, rallegrandosi della sobrietà (senza, tuttavia, insuperbirsi o
giudicare gli altri) e, se debole, concedendosi ciò di cui ha bisogno, senza ap-

profittarsi dei privilegi o deprimersi per non essere prestante come gli altri. Il
quarto numero, nella sezione dedicata alla correzione fraterna, ci offre una
rappresentazione della dinamica più esplicita sulla quale si può riflettere per
cogliere il dialogo tra la persona di chi ha peccato o di chi se ne accorge e la
comunità che ha peccato attraverso un suo membro. Il principio dell’amore
per le persone e dell’odio per i vizi richiede, per essere vissuto, l’umiltà di rico-
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noscersi mancante e, in chi corregge, l’umiltà dello spirito di servizio in cui
s’incarna l’amore. Questa compenetrazione di carità e umiltà deve accompa-
gnare i diversi passi della “terapia spirituale” che definisce la correzione frater-
na: da persona a persona, passando per il confronto prima con un piccolo
gruppo e poi con il priore, fino ad essere posti in dialogo con l’intera comu-
nità. Un ultimo esempio della correlazione sussistente tra carità, umiltà e ri-
spetto delle differenze si trova al settimo numero, dedicato all’autorità e al-
l’obbedienza. Da un lato, infatti, obbedire è esercitare la carità per sé e per chi
ha l’ufficio dell’autorità: rispettando umilmente questa differenza di ruoli, esi-
stente per il bene comune, si dà prova di misericordia per chi è posto in una
situazione “pericolosa”. D’altro lato, la carità del priore si manifesta nell’accet-
tare umilmente il ruolo di servitore. Questa convinzione si esprime, come già
rilevato, nel rispetto delle differenze: se chi vuole dominare tende a imporre
agli uomini un’omogeneità con sé che spersonalizza e asservisce, chi intende
amare si pone a sevizio dell’unicità delle persone e rispetta le differenze,
modulando la stessa carità proporzionalmente alla storia e alla natura dei sin-
goli: «moderi gli inquieti, consoli i timidi, accolga i deboli, sia paziente con
tutti» (VII). In tal modo, il priore contribuirà all’armonia della comunità,
favorendone l’inserimento delle diverse persone, secondo uno stile polifonico,
che costituisce l’unità nella differenza di ciascuna voce.

«Ubi humilitas, ibi caritas»6. Riflettendo sulle dinamiche che articolano la cor-
relazione tra persona e comunità nella Regola di sant’Agostino si riscontra la
relazione divino-umana tra Carità, come virtù infusa dallo Spirito che unifica
le persone rendendole corpo di Cristo e cifra del dialogo intra-trinitario, e U-
miltà, nel senso della risposta umana che accoglie il dono dell’unanimità nella
verità. Se la Carità unisce attraverso e oltre le differenze (polo trascendente),
l’Umiltà favorisce all’interno della comunità – nelle relazioni tra le persone, il
priore e l’insieme dei fratelli –  l’accettazione di queste differenze (polo imma-
nente). Riportando questo schema interpretativo al livello dell’azione perso-
nale abbiamo sull’asse verticale della Carità le dinamiche della disponibilità e
sull’asse orizzontale dell’Umiltà l’ospitale comprensione dell’alterità. Di tem-
pra teandrica, la comunità è segno di Cristo, fonte di testimonianza e luogo
della presenza di Dio.

NOTE
1 Cfr., ad esempio, C. LASCH, La cultura del narcisismo, Bompiani, Milano 1981, Z. BAUMAN, La solitudine del cittadino
globale, Feltrinelli, Milano 2000 e, per un inquadramento lungo tutto l’arco della modernità, E. PULCINI, L’individuo
senza passioni. Individualismo moderno e perdita del legame sociale, Bollati Boringhieri, Torino 2001. Per un’originale
ripresa in chiave teologica, cfr. P. SEQUERI, L’umano alla prova. Soggetto, identità, limite, Vita e Pensiero, Milano 2002. 

2 Nel citare la Regola farò riferimento alla numerazione utilizzata nelle nostre Costituzioni, indicando di volta in volta il
passo con un numero romano posto tra parentesi. 

3 AGOSTINO, Sermones, 116, 6: «…erano come legni secchi che ardevano nella Chiesa di Gerusalemme per il fuoco dello
Spirito quando avevano un solo cuore ed un’anima sola protesi verso Dio». 

4 AGOSTINO, Epistolae, 238, 16. 
5 AGOSTINO, Epistolae, 243, 4. 
6 AGOSTINO, Epistolae, 258, 2.
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Introduzione 
Il messaggio cristiano è essenzialmente un annuncio di liberazione e la morale
cristiana o si risolve in un annuncio di libertà, o non è veramente cristiana.
“La verità vi farà liberi – ha promesso Gesù – Se dunque il Figlio vi farà liberi
sarete liberi davvero” (Gv 8,32-36). Questo significa che, se si potrà ancora
parlare di “legge” in un ambito cristiano, dovrà trattarsi di una legge di

libertà, o almeno di una legge che non ostacoli la libertà filiale del battezzato,
che non si risolva nuovamente in un giogo di schiavitù. E naturalmente è più
che legittima la domanda: ma come può veramente liberare una legge, sia
pure una legge morale? 

La legge in genere
Le leggi civili, perfino quelle che esprimono e difendono una concezione tota-
litaria dello Stato, hanno sempre un qualche rapporto, non puramente retori-
co, con la libertà dei cittadini. Non per nulla i popoli dell’antica Grecia e di
Roma ascrivevano l’inizio delle loro democrazie (o almeno del loro “stato di
diritto” e di quel tanto di democrazia che era pensabile e possibile in quella
situazione storica) alla prima redazione scritta di un corpo di leggi. La legge
garantisce almeno dal sopruso arbitrario. Essa garantisce quel minimo di
libertà che è la “certezza del diritto”. Perché, mentre dichiara i miei obblighi
nei confronti degli altri cittadini, essa proclama i miei diritti, e perciò gli
obblighi degli altri e dello stesso Stato nei miei confronti. Imponendosi ugual-
mente ai giusti e agli ingiusti, e minacciando ai trasgressori le sanzioni previ-

Osservanza della legge e libertà 
nell’enigma cristiano
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ste, la legge garantisce ai diritti di tutti quel minimo di esigibilità che assicura
una situazione di ordine e di libertà almeno elementare.
Dio ha voluto l’uomo libero affinché “cerchi spontaneamente il suo Creatore,

e giunga liberamente, con la adesione a Lui, alla piena e beata perfezione. Per-
ciò la dignità dell’uomo richiede che egli agisca secondo scelte consapevoli e
libere, mosso cioè e indotto da convinzioni personali, e non per un cieco
impulso interno o per mera coazione esterna. Tale dignità l’uomo la ottiene,
tuttavia, quando, liberatosi da ogni schiavitù di passioni, tende al suo fine con
scelta libera del bene, e si procura da sé e con la sua diligente iniziativa i mezzi
convenienti”1.
La piena libertà umana, ha un grande valore perché solo con essa è possibile
l’amore del bene in quanto bene, e pertanto anche l’amore per Dio bene
supremo. In tal senso si afferma che “la vera libertà è nell’uomo segno altissi-
mo dell’immagine divina”2. 
La Sacra Scrittura considera la libertà umana dalla prospettiva della storia
della salvezza. A causa della prima caduta, la libertà che l’uomo aveva ricevuto
da Dio è caduta sotto la schiavitù del peccato, anche se non ne è rimasta com-
pletamente corrotta (cfr. Catechismo, 1739-1740). Con la sua Croce gloriosa,
annunciata e preparata dall’economia dell’Antico Testamento, “Cristo ha
ottenuto la salvezza di tutti gli uomini. Li ha riscattati dal peccato che li tene-
va in schiavitù” (Catechismo, 1741). Solo collaborando con la grazia che Dio
dà per mezzo di Cristo l’uomo può godere della piena libertà: “Cristo ci ha
liberati perché restassimo liberi” (Gal 5, 1; cfr. Catechismo, 1742). 

La legge morale naturale e la legge eterna 
Il temine legge è utilizzato per indicare declinazioni diverse dello stesso con-
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cetto. La legge naturale, la Nuova Legge o Legge di Cristo, le leggi umane
civili ed ecclesiastiche, sono leggi in senso molto diverso, anche se tutte hanno
qualcosa in comune. 
In una concezione finalistica come quella cristiana, si chiama legge eterna il
disegno della Sapienza divina che, mediante un’azione divina provvidenziale,
conduce tutta la creazione al suo obiettivo. Per questo Paolo afferma: “Cristo
ci ha scelti per essere santi e immacolati al suo cospetto, predestinandoci a
essere suoi figli adottivi per opera di Gesù Cristo” (Ef 1, 4-5). 

La legge divino-positiva 
La Legge Antica, rivelata da Dio a Mosè, “è il primo stadio della Legge rivela-
ta. L’intera economia dell’Antico Testamento è soprattutto ordinata a prepara-
re, annunziare e significare l’avvento del Salvatore. La Nuova Legge o Legge
Evangelica o Legge di Cristo è la grazia dello Spirito Santo donata mediante la
fede in Cristo. L’elemento principale della Legge di Cristo è, quindi,  la grazia
dello Spirito Santo, che sana l’uomo intero e si manifesta nella fede che opera
attraverso l’amore. La grazia dello Spirito Santo, infusa nel cuore del credente,
implica necessariamente di “vivere secondo lo Spirito” e si esprime attraverso i
“frutti dello Spirito”, ai quali si oppongono le “opere della carne” (cfr. Gal 5,
16-26). 
Secondo la dottrina cattolica, la Chiesa è l’interprete autentico della legge
naturale (cfr. Catechismo, 2036). Da qui nasce la responsabilità che hanno
tutti i credenti di insegnare la legge morale naturale, poiché possono cono-
scerla con facilità e senza errore mediante la fede e con l’aiuto del Magistero. 

Le leggi civili 
Le leggi civili sono le disposizioni normative emanate dalle autorità pubbliche
al fine di promulgare, esplicitare o concretare le esigenze della legge morale
naturale per regolare la vita dei cittadini nell’ambito della società organizzata.
Esse, per essere giuste, devono garantire soprattutto la pace, la sicurezza, la
libertà, la giustizia, la tutela dei diritti fondamentali della persona e la mora-
lità pubblica in vista del bene comune. 

Le leggi ecclesiastiche e i comandamenti della Chiesa 
Per salvare gli uomini Dio ha voluto anche che facciano parte di una società,
la Chiesa, fondata da Gesù Cristo e da Lui dotata di tutti i mezzi per perse-
guire il suo fine soprannaturale, che è la salvezza delle anime. Uno di questi
mezzi è la potestà legislativa, che ha il Romano Pontefice per la Chiesa univer-
sale e i Vescovi diocesani e le autorità ad essi equiparate  per le proprie circo-
scrizioni. La maggior parte delle leggi di ambito universale sono contenute nel
Codice di Diritto Canonico. Esiste un Codice per i fedeli di rito latino e un
altro per quelli di rito orientale.  Le leggi ecclesiastiche danno origine a obbli-
ghi morali, che sono più o meno gravi a seconda della materia.
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Libertà e legge 
Arrivando alla nostra questione di partenza, secondo una mentalità comune,
legge e libertà sembrerebbero due realtà che si contrappongono limitandosi

reciprocamente, come se la libertà cominciasse dove finisce la legge e viceversa. 
In realtà, secondo la sapienza cristiana mutuata dal pensiero classico greco, il
comportamento libero non è quello guidato dall’istinto o da una necessità
fisica o biologica, ma è quello regolato da ogni singola persona in base alla
conoscenza che essa ha del bene e del male. Solamente chi compie il bene
indicato dalla legge morale e liberamente evita il male conosciuto mediante la
stessa legge, costui è veramente libero. 
Secondo il pensiero cristiano, rifiutare il bene conosciuto non è indicativo di
un’azione libera ma effetto di una mentalità peccaminosa. Secondo san Paolo,
infatti, ciò che si oppone alla legge morale è il peccato, non la libertà. La legge
indica la necessità di evitare le azioni peccaminose: desiderio di vendetta, di
violenza, di rubare, ecc., ma questa indicazione morale non si compie oppo-
nendosi alla libertà che mira, invece, alla libera affermazione di ciò che è
buono e neppure presuppone una coazione della libertà stessa.
L’uomo conserva sempre la triste possibilità di peccare. “Compiere il male
non è liberazione, ma schiavitù. Talvolta le leggi e i regolamenti umani, a
causa di generalità o della concisione con cui sono espressi, possono non dare
indicazioni puntuali su ciò che si deve fare. La persona ben formata sa che in
questi casi deve fare ciò che intende che è bene. 
Noi battezzati siamo chiamati a percorrere la via per giungere alla vita sce-
gliendo liberamente di obbedire alla legge che Dio ci ha fatto giungere per il
conseguimento del fine. Essa è la comunione con Gesù Cristo e la sua beati-
tudine eterna.

NOTE
1 Concilio Vaticano II, Cost. Gaudium et spes, 17. Cfr. Catechismo, 1731.
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L’espressione “rito di passaggio” fu concepita dall’antropologo van Gennep,
per indicare quel complesso di gesti e parole che un gruppo ritiene efficaci a
trasformare uno o più soggetti, sui quali si compiono quei gesti e si pronun-
ciano quelle parole: avviene una mutazione, un passaggio sostanziale e, in
genere, irreversibile, da una condizione precedente a una nuova identità, per-
sonale e sociale. Non parliamo di gesti privati, ma pubblici; in sostanza la
società è chiamata quale testimone dell’evento, garante e partecipe del passag-
gio; sicché da quel momento anche l’approccio del gruppo con il soggetto
sarà diverso. 
Rimanendo in ambito strettamente religioso, annoveriamo tra i riti di passag-
gio tutti i riti di ammissione: la circoncisione ebraica e musulmana, il battesi-
mo cristiano, l’ordinazione presbiterale; ma anche il rito di consacrazione e
quelli affini – investiture, vestizioni, accoglienza ufficiale in un ordine religio-
so, o in una congregazione –. A pieno titolo, il matrimonio si può definire un
rito di passaggio, anzi, lo è in grado pleniore, sancendo il passaggio dallo stato
di celibe/nubile a quello di coniugato/a.
Secondo la fede cristiana, non solo le persone sono oggetto di trasformazione,
di passaggio da uno stato a un altro; il termine “stato” va dunque inteso in
senso lato. Nel sacramento dell’altare, che è prototipo di tutti i sacramenti, le
species del pane e del vino vengono transustanziate e diventano corpo e sangue
di Cristo; ne consegue la trasformazione di coloro che partecipano al banchet-
to del Signore in corpo mistico di Cristo; così recitano infatti molte delle ora-
zioni che il presidente della celebrazione pronuncia a nome del popolo dopo
la comunione. 
Prima che il passaggio dell’uomo dal dramma oscuro del peccato e della
morte alla luce gioiosa della vita nuova, il mistero pasquale celebra il passaggio
di Dio. In questi termini si esprime il libro dell’Esodo, descrivendo la notte in
cui, dopo aver mangiato la prima pasqua, in piedi, con i fianchi cinti, i sanda-
li ai piedi e il bastone in mano, gli Israeliti uscirono dall’Egitto; si tratta della
prima volta che compare nella Sacra Scrittura la parola Pasqua, ed è proprio
riferita a Dio, prima che agli uomini; del resto, è quasi banale rilevarlo, se il
fatto non avesse coordinate eminentemente divine, non sarebbe in grado di
produrre alcuna efficacia salvifica in coloro che la celebrano (cfr. Es 12,11ss.).
La pasqua giudaica prepara la pasqua cristiana; in questa il passaggio dalla
morte alla vita nuova è riferito a Dio in forma ancor più esplicita: non si trat-
ta più di azione sinergica di Dio e del suo popolo, ma di azione esclusiva di
Dio solo, a favore del suo popolo: il Cristo, l’agnello di Dio, è ritualmente
immolato nell’ultima cena – prima di esserlo materialmente sulla croce – e
ritualmente mangiato dal gruppo dei Dodici e poi dai cristiani di ogni tempo;

Sacramenti, riti di passaggio 
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in questo modo Dio procura la salvezza. La redenzione realizzata da Gesù di
Nazaret diventa il centro della liturgia cristiana che si organizza non solo sto-
ricamente ma anche e soprattutto teologicamente intorno all’Eucaristia, con-
vito e sacrificio. 
Il passaggio risponde sempre a un dovere di fedeltà a sé stessi, prima che a
pressioni, o addirittura a violenze esterne e ingiuste. 
La questione è molto delicata, specie se si prende ad esempio la vicenda di
Cristo: come discernere l’aspetto della libertà di Gesù, nel contesto della sua
passione, a cominciare dal fatto del tradimento, cui seguì una cattura, un pro-
cesso-farsa, una (ingiusta) condanna a morte, la tortura, infine il patibolo? Al
tempo stesso già la scolastica medievale insisteva sulla fondamentale libertà
del Verbo incarnato, libertà obedienziale al Padre suo, certo, ma libertà asso-
lutamente reale, suffragata dalle parole dell’evangelista Giovanni, le quali non
contraddicono la teologia di Paolo ai Filippesi (2), né il pensiero della Lettera
agli Ebrei (5); nel Quarto Vangelo, a proposito del buon pastore, Gesù dice:
“Per questo il Padre mi ama: perché io offro la mia vita, per poi riprenderla di
nuovo. Nessuno me la toglie, ma la offro da me stesso, perché ho il potere di
offrirla e il potere di riprenderla di nuovo. Questo comando ho ricevuto dal
Padre mio” (10,17-18). 
Il tema della libertà di Gesù e quello della obbedienza alla volontà del Padre
sono inscindibilmente uniti come le facce di una stessa medaglia.

Eucaristia e matrimonio
Procediamo senza indugio ad applicare il rito dell’eucaristia agli altri sacra-
menti; e cominciamo dal matrimonio; son convinto che sia un’operazione
interessante, per diversi motivi che emergeranno strada facendo, anche in
ordine alle questioni che riguardano le cosiddette unioni irregolari. 
Nella celebrazione eucaristica i fedeli presentano i doni all’altare, affinché, per
la mediazione del ministro ordinato, lo Spirito santo li trasformi nel corpo e
sangue di Cristo; così trasformati, i doni ritornano ai fedeli, affinché, comu-
nicando a essi, (i fedeli) siano trasformati a loro volta nel corpo di Cristo. Nel
matrimonio cristiano la comunità conduce all’altare e presenta un uomo e
una donna, affinché per l’imposizione delle mani del ministro e il consenso
validamente manifestato dai ministri del sacramento, i nubendi, lo Spirito
santo scenda in forma speciale su di essi, infonda loro la Grazia di stato e li
trasformi da due in una carne sola; infine gli sposi vengono nuovamente pre-
sentati e restituiti al popolo cristiano come marito e moglie, perché il popolo
si edifichi in Chiesa di Dio, mediante la vocazione matrimoniale, preludio di
vita nuova e di santità. 
Analogamente a ciò che accade durante la consacrazione eucaristica, anche
nel matrimonio si verifica pertanto una sorta di consacrazione degli sposi,
una mutazione della loro natura individuale in una comunione speciale e
irreversibile, un solo corpo e un’anima sola.
La specularità dei due riti che assimila in modo così perfetto le nozze cristiane
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al sacramento dell’altare, tanto da raccomandarne la celebrazione congiunta –
il matrimonio all’interno della Messa – è il motivo teologico per il quale la rot-
tura definitiva del matrimonio per la successiva relazione con una terza persona
impedisce di ricevere ancora la comunione eucaristica. In tal caso, infatti, il
suddetto legame eucaristia/matrimonio, legame vitale e fecondo a condizione
che resti assolutamente integro, va in crisi e si spezza, ripeto, a motivo della
successiva unione more uxorio, senza poter più essere ricostituito. 
Ciò non toglie che i tempi siano maturi per avviare anche in questa delicata
materia una profonda e attenta riflessione, e il Magistero sia in grado di dare
risposte diversificate, più conformi alle situazioni reali che, lo sappiamo, non
sono tutte uguali.

Eucaristia e presbiterato
A maggior ragione, la radice eucaristica risalta nel presbiterato. Il legame non
è dato soltanto dal fine cui è immediatamente ordinata la vocazione sacerdo-

tale – celebrare l’eucaristia provvedendo al popolo di Dio il pane della vita –.
Infatti la potestas consecrandi che discende dalla pienezza del presbiterato, con-
sente al Vescovo di trasformare non solo la materia dell’Eucaristia, ma anche
le persone. Questa trasformazione della persona è appunto ciò in cui consiste
l’ordinazione sacerdotale, con la quale il candidato all’Ordine riceve addirittu-
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ra il carattere indelebile dello Spirito santo, al pari del Battesimo; se l’ordina-
zione è valida, niente e nessuno potrà mai più cancellarne il sigillo. L’espres-
sione alter Christus riassume bene quelle bibliche, riconoscendo al sacerdote
responsabilità eccezionali, che non tutti sono capaci di caricare sulle loro spal-
le e di sostenere. Per corrispondere alla vocazione presbiterale sono necessarie
intelletto, volontà e soprattutto maturità affettiva superiori. Tali doti non
costituiscono semplicemente la risposta umana alla chiamata divina, ma si
trovano già sul versante della chiamata divina, in quanto si tratta di doni che
Dio affida all’uomo, affinché sia in grado di rispondere adeguatamente alla
chiamata.

Eucaristia e iniziazione cristiana
La matrice eucaristica del Battesimo è chiarissima. Le origini della liturgia bat-
tesimale attestano che la celebrazione dell’ingresso/accoglienza dei catecumeni
nella Chiesa, quali figli di Dio, era inserita nella solenne Messa della Veglia pa-
squale, la veglia di tutte le veglie, come amava affermare sant’Agostino. 
Il nostro battesimo non è, come sarebbe naturale pensare, la declinazione cri-
stiana di quello che il Battista amministrava sulle rive del Giordano; scaturisce
direttamente ed esclusivamente dal mistero della Passione del Signore, misti-
camente adombrata nel segno del costato squarciato dal colpo di lancia, da
cui scaturirono sangue e acqua. 
Nel Vangelo di Luca, al capitolo 12, Gesù dichiara: “Sono venuto a portare il
fuoco sulla terra; e come vorrei che fosse già acceso! C’è un battesimo che de-
vo ricevere; e come sono angosciato, finché non sia compiuto!” (vv. 49-50).
L’esegesi più accreditata decifra in quel fuoco simbolico lo Spirito santo che
purificherà e infiammerà i cuori e che divamperà sulla croce. 
Nel Vangelo di Marco, al capitolo 10, è riportata la scena del dialogo tra Gesù
e i due figli di Zebedeo, Giacomo e Giovanni, i quali, avvicinatisi al Maestro,
gli chiesero di promettere loro una sistemazione privilegiata nel regno dei
cieli; anche allora esistevano i raccomandati… Gesù reagì: “Voi non sapete ciò
che domandate. Potete bere il calice che io bevo, o ricevere il battesimo con
cui io sono battezzato? Gli risposero: Lo possiamo. E Gesù disse: Il calice che
io bevo anche voi lo berrete, e il battesimo che io ricevo anche voi lo ricevere-
te” (vv. 37-39).
Il primitivo rito del battesimo per immersione, e non per infusione come
quello di Giovanni, riproduceva simbolicamente la morte di Cristo: il corpo
del catecumeno veniva immerso completamente per tre volte, e per tre volte il
catecumeno dichiarava la fede rispettivamente nel Padre, nel Figlio e nello
Spirito santo. Non c’era bisogno di alcuna spiegazione; era chiaro infatti che,
quando la testa era sottacqua, tutto il corpo moriva; quando la testa emergeva
dall’acqua, tutto il corpo tornava a vivere. Tradotto in termini teologici, la
testa rappresenta il capo del corpo mistico, cioè Gesù Cristo, morto e risorto. 
Ecco la confermazione/cresima. Mentre agli albori della Chiesa attestava il
raggiungimento della fede adulta, al giorno d’oggi la Cresima rischia l’oblio,
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declassata da sacramento che conferma la fede, a diploma che attesta l’avvenu-
to apprendistato e dà l’addio alla fede. Molti battezzati abbandonano la par-
rocchia e la frequenza ai sacramenti prima ancora, e la Cresima se la scordano
addirittura. Se consideriamo infine che c’è parecchia confusione intorno alla
questione se la cresima sia obbligatoria ai fini del matrimonio oppure no,

abbiamo un quadro preoccupante sulla ignoranza dei cristiani e soprattutto
sullo scarso amore per il cammino di iniziazione alla fede. 
Si tratta sempre di un passaggio, ma questa volta di segno negativo, da una
situazione di partecipazione mediamente attiva alla vita della comunità cri-
stiana, all’acquiescenza, per giungere fatalmente alla non appartenenza. 
La Chiesa del terzo millennio sarà più vera e più conforme al comando del
suo Signore se, invece di badare a conservare i numeri e le posizioni, saprà
esplicare un’azione radicale e coraggiosa, attraverso la partecipazione più con-
vinta e significativa dei suoi fedeli alla vita sociale. 

Eucaristia e unzione dei malati
Ultimo ma non il meno importante, anzi, al contrario, preziosissimo, il sacra-
mento dell’unzione degli infermi testimonia il servizio eucaristico, la cura
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pastorale della Chiesa per i suoi figli più deboli, per i malati, per gli anziani,
per coloro che sono in pericolo di vita. L’ultima parte della lettera di Giacomo
parla espressamente di questo sacramento, al capitolo 5: “Chi è malato, chia-
mi a sé i presbiteri della Chiesa e preghino su di lui, dopo averlo unto con
olio, nel nome del Signore. E la preghiera fatta con fede salverà il malato: il
Signore lo rialzerà e se ha commesso peccati, gli saranno perdonati. Confessa-
te perciò i vostri peccati gli uni gli altri e pregate gli uni per gli altri per essere
guariti. Molto vale la preghiera del giusto fatta con insistenza” (vv. 13-16).
Venendo al tema della relazione tra unzione degli infermi ed eucaristia, vi è
più di un richiamo: a cominciare dalla particolare precarietà del malato, che
lo rende singolarmente affine al Christus patiens; la Chiesa raccomanda che, in
occasione della sacra unzione, la persona riceva anche la Comunione, se è
nelle condizioni per poterla ricevere. Alla luce della lettera di Giacomo, sareb-
be cosa migliore se potesse celebrare anche il sacramento della riconciliazione,
ciò che è peraltro previsto come prassi normale dal rituale dell’Unzione. 
Data la preziosa valenza medicinale dell’Eucaristia, predisporre il malato, o
l’anziano, a riceverla, dopo aver celebrato l’unzione, aggiunge ulteriori motivi
di opportunità alla coordinazione dei due segni sacramentali.
Un discorso particolare merita il Viatico, introdotto dalla Chiesa quale comu-
nione solenne, cioè preceduta sempre dalla professione di fede, come nella
liturgia domenicale. Secondo il rituale francese, il Viatico è seme di vita eterna
e potenza di risurrezione, per le parole del Signore: “Chi mangia la mia carne
e beve il mio sangue ha la vita eterna e io lo risusciterò nell’ultimo giorno”
(Gv 6,54). La preoccupazione di provvedere questo ultimo conforto al fedele
che sta per morire risale ai tempi più antichi. Il concilio di Nicea del 325 ne
parla come di un costume già stabile: “Si deve continuare ad osservare, riguar-
do ai moribondi, l’antica regola della Chiesa che proibisce di privare dell’ulti-
mo ed estremamente necessario viatico chi è vicino alla morte”. La Tradizione
insiste sulla necessità di questo sacramento, davanti alla quale cadono tutti gli
impedimenti a riceverlo fruttuosamente, affinché il cristiano morente celebri
la sua Pasqua e non passi da questa vita alla vita eterna, dall’uomo vecchio e
mortale all’uomo nuovo e immortale, senza aver ricevuto il corpo del Signore.
Nel momento in cui il ministro dà il pane consacrato, recita: “Il corpo di Cri-
sto ti custodisca e ti conduca alla vita eterna”. Al termine prega così: “Guarda,
o Padre, questo nostro fratello che si affida alla tua promessa nella fede in Cri-
sto, via, verità e vita, e fa’ che, fortificato dal Corpo e Sangue del tuo Figlio,
venga incontro a te nella pace del tuo regno”. 
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DIEGA GIUNTA (a cura di), Il servizio dottrinale di Caterina da Siena, Nerbini
Ed., Firenze 2011, p. 213, 22,00 euro. 

A quarant’anni dal dottorato di santa Caterina da Siena

Il 15 ottobre 1967, al termine del Congresso sull’Apostolato dei Laici, Paolo
VI annunciava alla folla radunata in piazza San Pietro per l’Angelus domeni-
cale la sua intenzione di riconoscere il titolo di Dottore della Chiesa a santa
Teresa d’Avila e a santa Caterina da Siena. Era un’innovazione sorprendente
perché sino a quel momento i “dottori” della Chiesa cattolica formavano
un’eletta schiera di una trentina di soli maschi: papi, vescovi, preti e un solo
diacono. Quell’annuncio sorprendente non era certo un fiore sbocciato al-
l’improvviso. L’ordine Carmelitano da tempo sollecitava il titolo per la sua
grande mistica e rifondatrice e aveva anche a questo scopo predisposto l’edi-
zione critica della sua vasta opera. Ma nulla si pensava per la santa senese e ai
frati Domenicani la notizia apriva una prospettiva nuova e del tutto inaspetta-
ta, perché l’iniziativa era partita dal Papa in persona.
Senza nulla togliere all’idea originale di un grande Papa, va però detto che
da lungo tempo l’attenzione dei teologi e degli storici si era concentrata
sugli scritti di santa Caterina ed ora ormai molto ampia la quantità di edi-
zioni che le sue opere avevano avuto nei secoli, e ancor più vasta era la
massa degli studi che su queste avevano indagato e che da queste avevano
preso spunto. Così già al momento della proclamazione del dottorato certo
non mancavano le ricerche che del pensiero cateriniano avevano studiato la
genesi, le influenze e gli sviluppi nonché i suoi influssi sulla teologia succes-
siva e sull’esperienza spirituale di generazioni e generazioni di attenti lettori
del Dialogo e dell’Epistolario.
La proclamazione avveniva il 4 ottobre 1970. Per ricordare quella data a qua-
rant’anni di distanza, il Centro Internazionale di Studi Cateriniani ha pro-
mosso una raccolta di studi che ora vengono pubblicati a cura della professo-
ressa Diega Giunta ne Il servizio dottrinale di Caterina da Siena, pubblicato
dall’editore Nerbini nel 2012.
Sette teologi, tutti domenicani, provenienti da tutto il mondo, affrontano nei
loro contributi alcuni aspetti del pensiero cateriniano evidenziandone il valore
sempre attuale per la riflessione credente, la vita spirituale e l’impegno nell’a-
postolato: l’esperienza comunionale (T. McDermott), l’antropologia cristiana
(P. Fernandes Rodriguez), l’ecclesiologia eucaristica (L. Grundman), la giusti-
zia misericordiosa di Dio (B. Prella), l’ascolto nell’opera di giustizia e pace (R.
Houngbédji), la contemplazione apostolica e l’emancipazione della donna (C.
Pinto de Oliveira). Uno studio sul significato storico e il valore teologico della
proclamazione a Dottore della Chiesa (G. Berceville) apre la raccolta, dopo
una prefazione del cardinal G. Cottier. In appendice i documenti del dottora-

novità librarie domenicane



to (Paolo VI) e del suo XXV anniversario (Giovanni Paolo II e G. Cavallini).
La lettura del volume offre al lettore appassionato di santa Caterina la possibi-
lità di continuare ad approfondire il suo pensiero e la sua dottrina, rendendosi
sempre più conto che è una vera maestra d’umanità. Se Teresa d’Avila s’incen-
tra in modo mirabile e originalissimo sulla mistica ascesa dell’anima a Dio
nell’orazione, Caterina ha un’autentica passione antropologica che traspare da
ogni sua pagina e che anche questa raccolta di studi sottolinea.
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i o Signore.Ricordati, o Signore,
dei tuoi fedeli che ci hanno preceduto
con il segno della fede
e dormono il sonno della pace.

SUOR VINCENZA VALERI, delle suore domenicane della beata Imelda, morta il 15
maggio 2011 a Sant’Angelo di Sala (Venezia), all’età di 95 anni, dei quali 73 di profes-
sione religiosa.

SUOR IMELDA BALLARIN, della stessa congregazione, morta il 3 agosto 2011 a Bolo-
gna, all’età di 94 anni, dei quali 73 di professione religiosa.

SUOR DOLORES FORALOSSO, della stessa congregazione, deceduta il 6 giugno 2012 a
Roma, all’età di 73 anni, di cui 53 di professione religiosa.

SUOR ELISABETTA PRADETTO, della stessa congregazione, deceduta il 28 maggio
2012 a Bologna, all’età di 94 anni, di cui 70 di professione religiosa.

SUOR MARIA ROSA BELOTTI, del monastero Matris Domini di Bergamo, deceduta il
24 dicembre 2011, all’età di 88 anni.

SUOR MARIA SARINA PINTAUDI, priora del monastero Matris Domini di Bergamo,
deceduta il 9 febbraio 2012, all’età di 62 anni.

SUOR AGNESE LOCATELLI, monaca del monastero di Sant’Agnese in Bologna, dece-
duta il 14 maggio 2012, all’età di 71 anni.

SUOR ANTONINA BIASCELLI, monaca del monastero di Azzano San Paolo (Bergamo),
deceduta l’8 giugno 2012, all’età di 89 anni.

SUOR MARIA GONZAGA DINA VIGLIETTI, delle suore dell’Unione San Tommaso
d’Aquino, deceduta a Mondovì Carassone (Cuneo) il 14 aprile 2012, all’età di 91 anni,
di cui 70 di professione religiosa.

ELENA CASSI, della fraternita laica di Azzano San Paolo (Bergamo), deceduta il 22
marzo 2012 all’età di 80 anni, di cui 50 nel laicato domenicano.

dona loro
Dona loro, Signore,

e a tutti quelli che riposano in Cristo,
la beatitudine,

la luce e la pace.



Pietro Giovanni frequentò il liceo a Brescia e si
iscrisse alla facoltà di Chimica; dovendo compiere il
servizio militare venne inviato alla scuola per uffi-
ciali di Sabaudia e divenne ufficiale di complemen-
to. Catturato dai tedeschi, fu inviato nel campo di
concentramento di Hannover, fu liberato nell’ago-
sto del ’45. Maturata la decisione di donarsi al
Signore, il 25 marzo ’47 chiese di entrare nell’Ordi-
ne dei predicatori e il 3 aprile ricevette l’abito nel
convento di san Domenico in Bologna, prendendo
il nome di fra Domenico. Fece il noviziato a Fiesole
ed emise la professione il 4 aprile ’48. Compì gli
studi filosofici e teologici a Bologna dove venne
ordinato presbitero il 6 luglio ’52. All’Angelicum
conseguì il lettorato in teologia e la licenza in filoso-
fia. Nel ’58 venne istituito vicedirettore del Colle-
gio Universitario di Bologna e iniziò l’insegnamen-
to nello Studium, protratto fino al ’73, insegnando
ontologia, psicologia, cosmologia, etica, metafisica
e testi di san Tommaso. Nel ’59 venne istituito di-
rettore della Congregazione dei Servi dell’Eterna
Sapienza fino al ’96, seguendo i centri di Bologna,
Roma, Milano, Trieste e Venezia. Sempre in quegli
anni venne istituito presidente dell’opera diocesana
Carità della Verità e assistente della fraternita dome-
nicana di Bologna, fino al 1996. Dal ’66 al ’72 fu
sottopriore del convento di Bologna. Nel ’97 venne
assegnato al convento di Fontanellato dove prestò il
suo servizio come confessore e predicatore. Decli-
nando la salute e la memoria, nel 2007 venne ac-
colto nella casa di riposo di Porporano (Parma),
gestita dalla diocesi parmense, e qui si spense il 17
dicembre 2011. Dopo i funerali nella chiesa del
santuario di Fontanellato, venne sepolto nella
tomba di famiglia a Castenedolo (Brescia). 

fra
Domenico Pietro
Giovanni
Scaroni
op

Nato a Caionvico (BS) 
il 4 agosto 1920
Morto a Porporano (PR)
il 17 dicembre 2011

L’eterno riposo
donagli o Signore
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Alfredo Battistutta nacque il 3 agosto 1915; com-
piute le scuole elementari, il 17 ottobre del ’28 en-
trò nella scuola apostolica di Bergamo, dove rimase
fino al completamento del ginnasio. Il 2 ottobre ’32
ricevette l’abito domenicano nel convento di san
Domenico a Bologna e vi compì il noviziato emet-
tendo la professione il 3 ottobre ’33. Emise profes-
sione solenne il 4 agosto ’36 e continuò gli studi in
vista del sacerdozio, che ricevette il 16 giugno ’40,
durante il terzo anno di teologia. Nel ’46 venne as-
segnato al convento di Fontanellato per riprendersi
da uno stato di anemia acuta dovuta alla scarsa ali-
mentazione del periodo bellico. A Fontanellato ri-
marrà praticamente per tutta la sua vita da frate,
tranne un breve periodo dal ’62 al ’63 dove sarà a
Bergamo come insegnante di religione e confessore
delle monache. Nel ’63, di ritorno nel santuario, ri-
prese le sue consuete attività, dedicandosi soprattut-
to al ministero della predicazione e della confessio-
ne. Durante la sua lunga permanenza al santuario
di Fontanellato assunse numerosi incarichi, sia a
servizio dei fedeli che della comunità: fu infatti sa-
crista maggiore, maestro dei fratelli cooperatori,
confessore, direttore della fraternita laica, economo,
consigliere conventuale, insegnante di religione nel-
l’attiguo orfanotrofio. Quando le forze lo abban-
donarono, nel 2009, venne accolto nella casa di ri-
poso “Villa sant’Ilario”, in Porporano (Parma), ge-
stita dalla diocesi parmense, dove il Signore lo chia-
mò a sé il 31 dicembre 2011. Dopo i funerali nella
chiesa del santuario mariano, venne sepolto nel ci-
mitero del paese. 

fra
Alfredo
Battistutta
op

Nato a Borgnano di Cormons (GO)
il 3 agosto 1915
Morto a Porporano (PR)
il 31 dicembre 2011

Per me il vivere è Cristo
e il morire un guadagno.
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Nacque a Lu Monferrato nella notte del 16 agosto
1915 ricevendo al battesimo il nome di Assunto.
Lu Monferrato eccelleva tra i comuni del Piemonte
per il numero di vocazioni: seguendo l’esempio di
tanti suoi coetanei, si avviò alla vita religiosa ancora
giovanissimo, entrando nella scuola apostolica di
Chieri. Nel ’31 fece la vestizione ed emise la profes-
sione nel ’32. Compì i suoi studi di filosofia e di
teologia a Torino nel convento di Santa Maria delle
Rose, e fu ordinato sacerdote nel ’38 dal cardinal
Fossati.
Dopo una breve assegnazione a Racconigi nel ’41,
dal settembre del ’42 al marzo del ’45 fu a Trino
Vercellese.  Dall’aprile del ’45 al settembre ’60 fu a
Torino nel convento di san Domenico. Nel settem-
bre ’60 venne assegnato al convento di Santa Maria
delle Rose dove visse il suo apostolato a servizio
della nostra parrocchia: vi profuse il meglio di sé
per più di quarant’anni. Fu priore del convento dal
’65 al ’68 e subito dopo viceparroco per trentaquat-
tro anni. Il suo principale servizio nella parrocchia
fu di addetto alle confessioni: tante persone ancora
oggi lo ricordano con riconoscenza e venerazione.
Nel 2002, ormai all’età di 87 anni, accettò volentie-
ri di essere trasferito a Varazze per offrire serena-
mente le restanti energie nell’esercizio del sacra-
mento della riconciliazione con vero conforto e
consolazione dei fedeli. Per breve tempo fu anche
assistente del laicato domenicano locale e si dedicò
al servizio pastorale nella frazione di Castagnabuo-
na. Quando qualcuno veniva a trovarlo, il suo viso
si illuminava e lasciava a tutti nel cuore la testimo-
nianza della gioia di essere sacerdote. Fra Carlo ri-
marrà nel nostro cuore per la rettitudine, la sempli-
cità e l’amabilità che ha saputo comunicare e testi-
moniare a quanti lo hanno avvicinato.

fra
Carlo
Assunto
Demartini
op

Nato a Lu Monferrato (AL)
il 16 agosto 1915
Morto a Varazze (SV)
il 24 maggio 2012

Servo buono e fedele,
prendi parte alla gioia del tuo padrone.
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LA
FAMIGLIA

DOMENICANA
NEL

MONDO

«Convocati i frati e invocato lo Spirito Santo, Domenico disse che era
sua ferma decisione di disperderli per diverse regioni sebbene fossero assai pochi (...) sapendo che
i semi di grano dispersi fruttificano, mentre se sono ammassati marciscono». (P. FERRANDO,
Legenda sancti Dominici, n. 31)

LAICATO DOMENICANO

BERGAMO

Notizie dalla fraternita

Giovedì 24 maggio 2012, festa della trasla-
zione del santo Padre Domenico, nella chie-
sa conventuale dei frati domenicani di Ber-
gamo, durante la Santa Messa delle 18.30,
la consorella Marcella Ruggeri e il confratel-
lo Anselmo Casali hanno fatto la loro pro-
messa perpetua; mentre la consorella Gio-
vanna Ruggeri ha fatto la promessa tempo-
ranea.
L’Eucaristia è stata presieduta da fra Fran-
cesco Poloni, responsabile del prenoviziato,
concelebrata dai frati del convento, da un
frate cappuccino, da alcuni sacerdoti dioce-
sani e da monsignor Assolari, vicario episco-

pale per la vita consacrata della diocesi di
Bergamo. Erano presenti anche delle conso-
relle della fraternita laica di Azzano San
Paolo, Bergamo. Al termine della celebrazio-
ne è seguito, nel chiostro del convento, un
momento di festa fraterno con i presenti.
(Notizia trasmessa da Aronne Luzzana)

TORINO – SAN DOMENICO

Impegni definitivi

Domenica 17 giugno 2012 Valeria Grandi,
Franco Gnoato e Gilberto Pacchiotti hanno
emesso la loro promessa perpetua nella fra-
ternita laica di san Domenico di Torino.
Erano presenti Irene Larcan, presidente
provinciale del laicato domenicano, e il
promotore provinciale del laicato fra Raf-
faele Previato.
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FONTANELLATO

Notizie dalla fraternita

Domenica 29 aprile 2012, nel santuario
della Madonna di Fontanellato, si è svolto il
ritiro annuale della fraternita. Durante la
santa Messa, presieduta dall’assistente fra
Mauro Persici, si è svolto il rito d’accoglien-
za della consorella Roberta Magnani e del
confratello Pietro Bacchini.  La fraternita ha
animato la celebrazione eucaristica, alla
quale è seguito anche un momento convi-
viale, ed ha poi proseguito la giornata nella
preghiera e nella meditazione.
Sabato 26 maggio 2012 nella cattedrale di
Fidenza alle ore 18.00 Gian Pietro Gaspa-
rotto, professo perpetuo e già priore della
nostra fraternita, ha ricevuto l’ordinazione
presbiterale per le mani del vescovo mon-
signor Carlo Mazza. Alla toccante cerimo-
nia la fraternita ha partecipato con profon-
da gioia e commozione.
(Notizia trasmessa da Giulio Carducci)

Atti del priore provinciale
Conferma

I frati del convento di Santa Maria delle
Grazie in Milano, radunati in capitolo il 17
maggio 2012, hanno confermato per un se-
condo mandato fra Gianni Festa come loro
priore. Il priore provinciale in data 18 mag-
gio ha confermato l’elezione. Il 19 maggio
fra Gianni ha accetta l’ufficio di priore.

LUGANO - SVIZZERA

Ordinazione presbiterale

Il 29 giugno 2012 alle ore 11.00, nella ba-
silica del Sacro Cuore, fra Didier Pietro Ma-
ria Baccianti è stato ordinato presbitero da
monsignor Charles Morerod o.p.; alla cele-
brazione eucaristica hanno preso parte
molti fedeli della nostra parrocchia, fami-
liari e amici e un buon numero di confra-

telli e sacerdoti. A fra Didier gli auguri e le
preghiere dei lettori di Dominicus.

CITTÀ DEL VATICANO

Nomine

Il papa Benedetto XVI ha nominato:
monsignor Jean-Louis Bruguès o.p., arci-
vescovo, Archivista e Bibliotecario di Santa
Romana Chiesa il 26 giugno 2012; finora
segretario della Congregazione per l’Educa-
zione cattolica;
monsignor Joseph Augustin Di Noia o.p.,
arcivescovo, già segretario della Congre-
gazione per il Culto Divino e la Disciplina
dei Sacramenti, vice presidente della com-
missione Ecclesia Dei il 26 giugno 2012;
monsignor Charles Morerod o.p., vescovo
di Losanna-Ginevra-Friburgo, consultore
della Congregazione per l’Educazione catto-
lica il 12 giugno 2012;
fra Robert Christian o.p., professore e vice
decano della facoltà di teologia dell’Angeli-
cum, Roma, consultore del Pontificio consi-
glio per la promozione dell’unità dei cristia-
ni il 16 giugno 2012.

PROVINCIA
SAN DOMENICO IN ITALIA

ITALIA
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Convegno provinciale 
del laicato domenicano

Dal 28 al 30 settembre 2012, presso il cen-
tro Mater Gratiae a Brescia, si terrà il con-
vegno provinciale del laicato domenicano
dal titolo: “Predicazione domenicana al
femminile: santa Caterina da Siena. Dina-
micità ed analogie tra il suo e nostro tem-
po”; relatrice sarà la dottoressa Maria Fran-
cesca Carnea.
Irene Larcan, presidente provinciale del lai-
cato, ha scritto così nell’invito rivolto alle
fraternite: “Sono trascorsi due anni dall’ulti-
mo convegno (…). I nostri statuti prevedo-
no incontri annuali di formazione provin-
ciale, necessari per l’aggiornamento, lo stu-
dio e il confronto fraterni. Il consiglio ha
scelto di attuarli ad anni alterni per permet-
tere a tutti la partecipazione ai convegni
nazionali, senza un carico economico ecces-
sivo. (…). L’Ordine sta festeggiando il giu-
bileo domenicano in vista del 2016, 800°
anniversario della sua fondazione, dedican-
do ogni anno ad un tema di riflessione.
Quest’anno il tema scelto è la predicazione
al femminile. Ci è sembrato interessante
confrontarci sul ruolo e la predicazione di
Caterina da Siena, donna, laica, domenica-
na, mistica, dottore della Chiesa e patrona
d’Italia e d’Europa. “Seguendo l’esempio di
san Domenico, di santa Caterina da Siena e
di quanti ci hanno preceduto ed hanno
conferito lustro alla vita dell’Ordine e della
Chiesa (Regola art. 5) siamo chiamati an-
cora oggi a rendere testimonianza della no-
stra fede, ponendoci come Caterina in a-
scolto delle necessità degli uomini del no-
stro tempo. Vi aspettiamo entusiasti e nu-
merosi”.
Quanto volessero parteciparvi devono i-
scriversi presso Giovanna Marchini, via
Mantova 39, 43123 Parma, 320.43.70.716
oppure via mail: gio.marchini@libero.it
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